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APRESENTACAO

O n°® 38 da Revista de Cultura Teoldgica fraz a primeira safra de
pesquisas teoldgicas no ano de 2002. E um ano especial para o periddico, pois,

em setembro, completard dez anos de existéncia.

Com a continuidade cresce também a responsabilidade. Nesse sentido,
os autores das pesquisas e a Pontificia Faculdade de Teologia do Centro
Universitario Assungdio querem favorecer uma reflexfio cada vez mais
aprofundada, pois, h4 uma consciéncia de que as perspectivas teologico-éticas
da fé cristd significam um patriménio enorme quanto as questdes importantes,
seja na sociedade seja na Igreja. Poder-se-ia dizer: 4 medida que a dignidade
de todas as pessoas nos ¢ cara, a teologia também o é. Todavia, o desejo de
participar dos didlogos importantes significa um investimento crescente nos
estudos. Norteada por essa exigéncia, a Revista de Cultura Teologica quer

continuar como instrumento til a servico da pesquisa teologica.

Cinco estudos tomam o espago dessa edi¢fio. Luiz Alexandre Solani
Rossi, do Centro Universitario de Maringa-PR, nos confronta, em seu estudo
Teofania para a liberdade, com as caracteristicas principais do Deus do
éxodo e de seu projeto libertador, Francisco Catdo discorre sobre O didlogo
e os cristfios, texto que serviu como base 4 sua colaboragio no quinto encon-
tro dos professores de ecumenismo, promovido pela CNBB no més de janeiro
de 2001, em Brasilia. Gregdrio Lutz chama atencfio para uma questdo
terminoldgica: “Sagragdo” ou “ordenacdo” episcopal? Segue um estudo
biblico de minha autoria: Briga entre profetas (Nm 12). O estudo de Rodrigo
Pereira da Silva é fruto de sua tese doutoral, elaborada sob a orientagfio do
Con. Dr. Celso Pedro e defendida na Pontificia Faculdade de Teologia Nossa
Senhora da Assungfio em outubro do ano passado: Andlise lingiiistica do
Sahmerdon em Lucas 23,43. No final, cumpre-se a promessa feita no nime-
ro anterior desta revista. Quando pedi ao Cardeal Walter Kasper autorizagio

para publicar seu estudo Uma resposta amigdavel ao Cardeal Ratzinger
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sobre a Igreja (cf. Revista de Cultura Teolégica, n° 37, p. 103-114, 2001),
ele informou-me sobre uma nova resposta do Cardeal Joseph Ratzinger: A
Igreja local e a Igreja universal. O préprio Cardeal Kasper propds a pu-
blicagio do texto do Cardeal Ratzinger, a fim de que os leitores e as leitoras

de nosso periodico participassem de um modo mais amplo desse debate
eclesiologico. '

No final, merece ainda atengfio a Semana Teolégica da Pontificia Facul-
dade de Teologia Nossa Senhora da Assuncfo, planejada para os dias 13 a 17
de maio. O tema sera: Violéncia: desafio aos paradigmas da ética cristd. Na
medida do possivel, a Revista de Cultura Teoldgica publicar, em suas pro-
ximas edigdes, as contribuigdes dos conferencistas.

Uma feliz Piscea a todos e a todas!

Dr. Matthias Grenzer
Redator
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TEOFANIA PARA A LIBERDADE
A ODISSEIA DE UM DEUS APATXONADO

Dr. Luiz Alexandre Solano Rossi

INTRODUCAQ

A mensagem biblica do Antigoe Testamento tem, no Exodo, uma das
fontes mais ricas para a reflexdo teoldgica, como também, para uma praxis
comprometida com as minorias empobrecidas. Portanto, ao iniciar a nossa
caminhada a partir do Exodo, iremos chegar 4 clara conclusdo de que o tema
libertagfio & por demais relevante e eficaz, num contexto de empobrecimento
e opressfio constante a que sdo levadas as pessoas.

O Exodo possui historia. Sendo assim, permitiu que a agfo de Javé
tivesse lugar na historia, agfio esta que tem como objetivo a libertagdo dos
hebreus, que viviam sob a escravidio egipcia.

A partir do momento em que este fato se torna claro para noés, podemos
com certeza enumerar quatro chaves que nos abrem as portas para uma visdo
mais cristalina de Javé, o Deus libertador:

. BExodo é o evento histérico central da fé veterotestamentéria;
- a libertacio & o leitmotiv da agBio de Javé na histdria;

- 0 povo oprimido é op¢o de Javé para ser agente de sua libertagio
para toda a historia;

+ a libertagfio € um paradigma para todos os povos oprimidos; paradigma
da esperanca maior de algo novo que ha de vir quando, entfio, podere-
mos enxergar a agio de Deus e visualizar a semente de uma sociedade
estabelecida na fraternidade humana e na harmonia entre Deus e a
humanidade; como também paradigma que fermenta a interpretagio de
todas as situagdes histéricas de opressiio em que vivemos,
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Com isso, pode-se dizer que Ex 3 traz em si o retrato vivo, dindmico e
atual da acdo de JTavé. Permite que nos vejamos Javé ndo como um Deus
além dos céus, puramente transcendente e apético. Longe disso, o texto nos
concede o privilégio de nfo sermos deistas. Pelo contrério, as portas que se
abrem mostram-nos que Javé deve ser entendido holisticamente como liber-
tador, como alguém comprometido com a histéria, com os pobres, com os
indefesos, pois todos os seus atos, desde a teofania até a sua descida (v. 8),
sfio eminentemente libertadores.

Ele se manifesta libertadoramente onde se encontra o pobre, o margi-
nalizado, o indefeso e oprimido. N&o devemos procura-lo em outro lugar, Javé
¢ Deus a partir de acontecimentos histéricos concretos. Por isso devemos

estar atentos ao que se passa em nossa volta. Caso contrério, poderemos ter
um desencontro teoldgico!

Néo devemos procurd-lo onde niio estd, mas sim onde sua presenca é
certa e 0 seu ser-falar-agir possui a dinfimica libertadora que lhe é peculiar.

) Quando falamos de auto-revelagio de Javé e para isso usamos o evento
do Exodo — que se¢ tornou um dos micleos da fé do povo de Deus — como
nosso ponto de partida, nos deparamos com uma nova e singular revelagio de
Deus: sua solidariedade para com aqueles que sofrem. E essa auto-revelagio
de Javé que confirma a nossa caminhada, que nos anima e produz em nés f&,
A auto-revelagiio de que tratamos neste trabalho € uma tentativa de se viver
a aventura da libertagfio em cada etapa de nossas vidas, sempre, como cris-
tdos, & luz do Filho de Deus que se¢ encarnou, morren ¢ ressuscitou em
conseqiiéncia de sua opgdo historica ¢ messidnica pelos necessitados, visando
a0 ser humano todo e a todo ser humano numa nova fraternidade.

O objetivo do nosso trabalho ndio ¢ outro sendo declarar que Javé &
eminentemente libertador e a favor dos fracos, como também declarar que a
libertagdio ndo ¢ objeto de escolha, mas é uma opgio fundamental,

A HISTORIA QUE ESTA POR TRAS DO TEXTO

Nossa historia tem infcio com um grupo de hebreus como parte de uma
classe de trabalhadores volantes, quando eles foram ao Egito a fim de encon-
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trar alimento (cf. Gn 12,10 e 42,1-47) ou a procura de trabalho. Neste ponto
é preciso distinguir dois processos migratérios, para que possamos entender a
ida dos hebreus a0 Egito. O primeiro deles ¢ denominado de transuméincia. B
um processo migratério decorrente dos periodos de chuva ¢ de seca. Esse
processo ¢ muito usual. Contudo, para solucionar as dificuldades em periodos
de estiagem prolongada e de falta de alimentos, ¢ necessdrio percorrer distan-
cias bem maiores das que percorridas pela transuméncia comum. Quando se
fala em percorrer grandes distdncias, estamos visualizando um novo processo
migratério, ou seja, a transmigragfo. A ida dos hebreus ao Egito cabe nesse

fendmeno'.

No inicio eles encontraram graga perante os governadores egipcios,
tiveram terra e prosperidade (cf. Ex 1,7). Entretanto, quando wm novo dinasta
tomou o poder e viu como os hebreus tinham se multiplicado ¢, conseqtiente-
mente, se tornado uma ameacga interna & ordem socioeconGmica egipcia (cf.
Ex 1,8-10), determinou o aumento de trabalho para os volantes.

Os monarcas do antigo Oriente costumavam requisitar seus siditos para
a construgfo das grandes obras publicas (palicios, templos ¢ cidades). Fazi-
am-no com o uso da forca. Via de regra, o recrutamento era feito sob coagfo
militar. O éxodo dos hebreus aconteceu exatamente no contexto de edificacdo
de uma nova capital, Ramsés, no Delta do Nilo, a fim de controlar methor a
terra de Canad. Contudo, os construtores da nova capital eram recrutados
entre os camponeses residentes no Delta. Em Ex 1,15; 2,6 ¢ 3,8, s#o chama-
dos de hebreus. No Egito da época, esse termo designava gente sem terra,
pessoas que prestavam servigos forgados em prol do Estado. O Estado fara-
dnico havia os transformado em devedores de tributo. Assim, eles eram obri-
gados a viver sustentando a prépria familia, bem como o Estado. Devemos
observar, porém, que esses construtores ndo eram escravos, como os conhe-
cemos do mundo grego e romano. Segundo Miltom Schwantes, '

i Cf. SCHWANTES, M. Histdria de Israel: local e origens. Sfo Leopoldo: Sinodal,
1984. p. 88.
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ndo era gente plenamente tutelada e dependente. No tributarismo, tra-
balhadores forgados permaneciam com certos espagos de autonomia. Manti-
nham seu dmbito de decisfo. O Estado ainda ndo alcancava desarticular seus-

siditos na proporgdo do escravagismo cldssico?,

Na passagem do século XTI para o século XII a.C., o Egito ainda era
a poténcia que dominava sobre a Palestina, até o extremo norte, nas imedi-
acdes de Cades, no Orontes. Os egipcios, entretanto, nfio exerciam sozinhos
a dominagfio. Faziam-no em colaboragio com os reis das cidades-estado
cananéias: vassalos que, em troca da prote¢do dos farads, se submetiam aos
interesses egipcios. Para os lavradores cananeus, esse sistema implicava em
dupla exploraco: por um lado, eram obrigados a pagar tributos aos reis locais
e, por outro, cram extorquidos pelos exéreitos faradnicos.

Ha alguns séculos a terra de Canad vivia sob a dominaggo egipcia. Nas
planicies da Palestina (na época, somente essas eram habitadas) os exércitos
farabnicos eram os senhores da situagdio. Haviam transformado essas plani-
cies numa espécic de coldnias, Quem vivia em Canad pagava tributos ao farad
e sofria sob o seu jugo. O dominio era absoluto ¢ a autoridade estava nas
mios do rei, que exercia soberania absoluta:

Sua vontade, até seu capricho, era lei inquestiondvel. O Egito era uma
naglo rica, com palécios, pirdmides e cidades nfo superadas em nenhuma parte
do mundo. Havia uma classe social que vivia luxuosamente. Eram os sacerdotes,
administradores e oficiais militares do Estado. Mas, por ser o Estado uma
instituigio personalizada do rei, eles eram servos do rei. Toda essa classe

dominante egipcia ndio tinha meios préprios e dependia, para sua vida luxuosa,

da sua relagBo com o ref’.

Também no Egito predominava uma politica imperial tributéria. O siste-
ma social existente na época permitia que os camponeses vivessem em suas

igsfngWgNTEs’ M. Os hebreus no Egito. In: Curso de Verdo. S3o Paulo: Paulinas,
.p. 63.

*PIXLEY, G. Exodo. Sao Paulo: Paulinas, 1988. p. 118,

1 REVISTADE
CULTURATEQLOGICA

proprias aldeias ¢ com suas familias, mas as terras eram propriedades do
Estado, como também todo o trabalho dos camponeses estava sujeito &s exigén-
cias do faraé, Era o mesmo modo de produgdo tributirio que existia na
Palestina, com o agravante de que o Estado egipcio era muito mais poderoso.
Mas o que é Modo de Produgdo Tributario? Simplificadamente podemos dizer
que se trata de uma relagfo entre uma entidade superior, que exerce o con-
{role econdémico do conjunto por meio de arrecadagiio de um tributo, ¢ unida-
des locais que conservam uma ampla autonomia em virtude da posse do meio
de produgiio e do controle sobre a organizagio do trabalho*.

Quanto ao ambiente religioso, devemos lembrar que os farads-
governantes eram considetados “filhos de Deus”. Mas o reconhecimento de
um Deus libertador e sua celebragiio com uma nova linguagem nos leva a
pensar que, em sentido oposto ao Deus libertador, hé deuses opressores que,
quando invocados e nomeados, refletem a prépria consciéncia do opressor.

Fra exatamente essa a situagdo no Antigo Oriente Médio onde o Deus
triunfante e organizador do cosmo é ao mesmo tempo o patrono da dinastia
reinante e protetor da cidade-estado que detém a hegemonia politica. Esse €
o caso do Marduque babil6énico, de Amon no Egito ¢ de tantos outros. Deuses
como esses transformam-se facilmente em arquétipos da dominagdo de um
povo sobre outro®.

Mas se o mundo ¢ sagrado e pertence aos deuses, pois foi por eles
organizado, logo a marginalizagdio do ser humano ¢ inevitdvel. O mundo néo
tem lugar para ele. Seu destino ¢ o trabalho para os deuses. Isso, no Antigo
Oriente Médio, € bastante claro: a economia estava centrada no templo, que
compreendia o paldcio do rei, € o ser humano tinha somente uma implicagdo
econdmica dentro do sistema. Os deuses, que eram os legitimos proprietarios
da terra, tinham no rei o seu representante na terra e, por isso, ele tinha algo

4 Cf. HOUTART, F. Religido e modos de produgdo pré-capitalistas. S8o Paulo:
Paulinas, 1982, p. 46-53.

5 Cf. CROATTO, I. 8. Os idolos da opressfio ¢ a busca de um Deus libertador. In:
RICHARD, P. et al. 4 luta dos deuses. 2. ed. Sfo Paulo: Paulinas, 1985. p. 45.
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de divino. Dessa forma, tudo o que de algum modo se relacionasse com o
divino poderia ser monopolizado pelo rei.

[ssa ¢ uma forma muito velada de justificar o poder absoluto do rei, que
podia, entdo, dispor da riqueza do pais, exigir pesados tributos e impostos ou
dispor de trabalhadores para as suas necessidades.

Com iss0, concluimos que o servigo aos deuses, donos do mundo — e
que se expressa no trabalho, na edificagio dos santudrios etc — , passa para
as pessoas comuns como servigo ao rei. A Mesopotimia, o Egito e Canai
alimentavam essa concep¢fo sem questiond-la. Mas como fizeram isso?

E, assim, o Egito crescia, desenvolvia-se, forte, com os pés sobre as
cabecas dos hebreus!

O TEXTO PELO TEXTO
Fxodo 3,1-6

Moisés estava pastoreando o rebanho do seu sogro Jetro, sacerdote de
Madid. Levou as ovelhas além do deserto e chegou ao Horeb, a montanha de
Deus. O anjo de Javé apareceu a Moisés numa chama de fogo do meio de uma
sarga. Moisés prestou atengfio: a sarga ardia no fogo, mas nfio se consumia,
Entdo Moisés pensou: “Vou chegar mais perto e ver essa coisa estranha: por
que serd que a sarga ndio se consome?”, Javé viu Moisés que se aproximava para
olhar, E do meio da sarga Deus o chamou; “Moisés, Moisés!” Ele respondeu:
“Aqui estou”, Deus disse: “Ndo se aproxime. Tire as sandalias dos pés, porque
0 lugar onde vocé estd pisando ¢ um lugar sagrado”. E continuou: “Eu sou o
Deus de seus antepassados, o Deus de Abrfiao, o Deus de Isaac, o Deus de

Tac6”. Entiio Moisés cobtiu o rosto, pois tinka medo de olhar para Deus.

Javé se apresenta, se manifesta para a liberdade. A auto-revelagiio de
Javé ndo tem lugar no espago vazio, fora do tempo. Pelo contririo, manifesta-
se através dos elementos da criagfio. Num ponto da histéria se d4 o encontro
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do divino com o humano. Dé-se o encontro do desejo de libertar com o desejo
de ser libertado. Portanto, o enconiro de Moisés com Javé na sarga ardente
marca as implicagdes que ha na teofania, no que diz respeito a liberdade.

O Exodo se apresenta na Biblia como o marco oportuno para a auto-
revelagfio divina. Javé ¢ descoberto na sarga ardente e, como conseqiiéncia
dessa descoberta, ajuda o homem a descobrir-se como ser humano. Ajuda-o
a abrir os olhos ¢ a tomar consciéncia de seu estado desumano.

A partir do compromisso dos hebreus com Javé, a nogio de um deus
local, distante, assustador e inacessivel comega a mudar. Javé passa a ser
percebido a partir de sua agio que se encontra localizada na historia. Um
Deus que ndo revela somente a si mesmo, mas também o que ele é e faz. Ele
¢ o libertador para qualquer que seja a opressdio que aflige o seu povo esco-
thido. Nele reside a esperanga de libertagfio dos oprimidos através dos tempos.
Por isso, podemos dizer que a sar¢a ardente ¢ apenas um primeiro momento
teoldgico. E o ponto inicial. De 14 para ¢4 a agiio do Deus da sarga é ampliada,
aprofundada ¢ qualificada, cada vez mais, pelo agir histérico a favor dos
empobrecidos.

No episodio da sarca ardente, o verdadeiro protagonista nfo é Moisés.
E Javé que faz relampejar a sua face diante dos olhos de Moisés. Até entdo
Javé havia se apresentado como uma divindade do cld: “Eu sou o Deus de teu
pai, de Abrafo, de Isaac e de Jacd™(Ex 3,6). Mas agora auto-revela-se como
o Deus dos hebreus. Auto-revelando-se, nfio somente com palavras mas,
sobretudo, com fatos, com historia,

Fxodo 3,7-10

Javé disse: “Eu vi muito bem a miséria do meu povo que esta no Egito,
Ouvi o seu clamor contra seus apressores, e conhego 05 seus sofrimentos. Por
isso, desci para libertd-lo do poder dos egipcios e para fazé-lo subir para uma
terra fértil e espagosa, terra onde corre leite e mel, o territério dos cananeus,
heteus, amorreus, ferezeus, heveus e jebuseus. O clamor dos filhos de Israel
chegou até mim, e eu estou vendo a opressiio com que os egipeios os atormen-
tam. Por isso, va. Eu envio vocé ao Farao, para tirar do Egito o meu povo, 0s
filhos de Israel™.
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Diante da situacfio opressora que constrange a vida, Deus se manifesta
a favor de quem sofre. Verifica a opressiio com que o povo ¢é afligido e sai
ao seu encontro. £ o Deus dos pais que vé&, escuta, conhece e desce para
libertar os fithos de Israel, fazendo-os subir para a liberdade e para a fartura,
uma terra onde corre leite e mel. Deus nfo estd s6 fazendo uma visita de
cortesia a Moisés, pois sua apresentagdio vem seguida de um projeto muito
claro de libertagio.

Algumas expressoes utilizadas sdo fortissimas. Dentre elas, duas se
destacam no verso 7. A primeira € ‘anah, que significa “explorar”, “degradar”
ou ainda “violentar”. ¥ a degradagio maior do ser humano. A opressio €
tamanha que invade as dimensdes intimas do ser humano. Essa expressio tem
muita relaglo com o sentido de imposigfo. A opressdo, neste caso, é um
elemento que degrada o ser humano, tornando-o subumano e até coisificando-o.

A andlise do texto permite observar que a opressio é companheira da
imposigo. A opressdo surge porque alguém a impde. Ela nfo é desejo natural
¢ requetido pela pessoa oprimida. Podemos dizer, sem diivida alguma, que nfo
hé voluntariedade para a degradacgfo.

A segunda palavra de destaque ¢ nagas’. Seu significado indica explo-
rago violenta, sobretudo por meio de trabalhos forgados. E a pressio do
opressor. E quando se trata o ser humano como um anirnal. Ha, por parte do
opressor, uma ansiedade para que o produto da exploragio chegue logo as
suas mios (cf. Ex 5,13). Como exemplo, vemos que no Egito os nagas’,
opressores, clamavam com violéncia o trabalho: as cidades deviam ser
construidas rapidamente, de modo que os hebreus precisavam fazer grandes
quantidades de tijolos todos os dias (Ex 5,6-17).

Diante de todo esse sofrimento, o verso 7 diz ainda que Javé “vé o
sofrimento do povo™. A expressdo significa “ver com os praprios olhos” ou
ainda “fornar-se consciente da situagfio”. Metaforicamente, pode ser empre-
gada na percepgdo intelectual ou espiritual: notar, experienciar aquilo que o ser
humano passa e sofre, estar preocupado com alguma coisa. Poderfamos ainda
dizer que “ver” tem também rela¢do com tomar cuidado do caso. Ou seja, os
olhos estdo abertos, conscientes, ¢ nio cerrados e inconscientes.
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Mas, além de ver, Javé também conhece as dores do povo. E conhecer
nesse texto traz o significado de empatia, familiaridade com alguma coisa ou
situaciio, que pode resultar numa agfio. Em relagfo ao sofrimento, significa ter
empatia para com a vida, viver a experiéncia do outro, comprometer-se com
a vida. Indica ainda a adesdo total de uma pessoa a uma realidade, uma
adesfio feita de inteligéneia, de vontade, de paix@io e de aglo, e nio s6
intelectualista. Deus nfo se fixa no farad opressor, mas sim no povo oprimido.
Esta proximo para ouvir seus gemidos. Os sofiimentos do povo preocupam a
Deus. Este sofre com o sofrimento do povo, que é seu justamente porque estd

sofrendo!

J4 no verso 9, encontramos outra expressio de dor. Trata-se de lahas.
Seu significado € “oprimir”, “acossar” ¢ “apertar”. Ora, percebe-se que a ex-
pressdo ndo denota uma condigfo natural, propria da vida humana. Antes ¢
o seu contrério, pois indica que esta por vir um clamor insuportavel, gritos que

pedem por libertagio. Elza Tamez nos ajuda a entender melhor a expresséo:

Ao fazermos a andlise desta palavra, descobrimos que em quase tedos
os contextos de opressdo, no Antigo Testamento, nos quais aparece lahas,
encontramos uma situagfio semelhante: um povo que estd sob o jugo de uma

nagdo mais forte e, experimentando a opressio, ¢lama a Deust.
Exodo 3,13-15

Moisés replicou a Deus: “Quando eu me dirigir aos filhos de Israel, eu
direi: O Deus dos antepassados de vocés me enviou até voods’; e se eles me
perguntarem: ‘Qual € o nome dele?”. O que é que eu vou responder?”. Deus
disse a Moisés: “Eu sou aquele que sou”™. E continuou: “Vocé falard assim aos
filhos de Israel: ‘Eu sou me enviou até vocés’™. Deus disse ainda a Moisés:
“Vocé falara assim aos filhos de Israel: *Javé, o Deus dos antepassados de voceés,
o Deus de Abrafio, o Deus de Isaac, o Deus de Jacd, fol quem me enviou até
vocés’. Esse é o meu nome para sempre, ¢ assim serei lembrado de geragfio em

geragio”,

¢ TAMEZ, E. 4 Biblia dos oprimidos. Sio Paulo: Paulinas, 1980. p. 37.
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Nesta nova se¢do tudo gira ao redor do nome de Deus. Javé ¢ o Deus
dos pais que desceu para libertar e proclamar seu projeto de libertagfio. Atra-
vés do seu nome cle torna o ser humano consciente de que a liberdade é
possivel.

Qual seria o lngar social de origem do nome de Deus? Quanto a isso
podemos dizer que o nome Jave possui intima relagio com o éxodo. Foi a
Moisés que Deus pela primeira vez revelou seu nome, Portanto, entendemos
que os hebreus, ao sairem da escraviddo do Egito, levam consigo uma religido.
Esse Deuns havia se revelado a eles ¢ outorgado a sua libertacfo.

Devemos deixar claro que € no contexto da libertagdo dos hebreus no
Egito que Javé da a conhecer o seu nome, nome cheio de dindmica, de
movimento e que fica marcado pela meméria libertadora do &xodo.

E a partir do nome de Javé que o povo hebreu alcancara seu proprio
sentido e destino. Antes disso ha o servir passivo frente as estruturas opres-
soras do Egito, Na histéria dos escravos do Egito vemos que o nome de Deus
vai se tornando histérico, participando da vida humana.

Algo interessante no texto de Ex 3 € que o proprio Javé em sua auto-
revelag@o se da um nome, mostrando, assim, que devera ser interpretado pela
humanidade como alguém distinto ¢ individual. Com isso, queremos dizer que
a fé dos hebreus se define ¢ se projeta contra um conceito intelectualista ¢
abstrato de um ser supremo ¢ alheio 4 historia humana, Pois, ao contrario,
Jave ¢ alguém que intervém com liberdade na vida ¢ na historia dos marginali-
zados ¢ que pode ser chamado pelo nome.

Javé concede seu nome para ser conhecido, para ser desvendado. Mas,
o que significava conhecer o nome de alguém no Antigo Oriente Médio?

No mundo semita, 0 nome de uma realidade é a prépria realidade, € o
significado da presenca ¢ da aglio de um ser. O conhecimento do nome de uma
pessoa comporta uma espéeie de poder sobre o ser conhecido. Nas religides de
gestos magicos, conquistar o nome da divindade quer dizer ter a possibilidade
de manipular e dominar, para vantagem propria, o poder de Deus, submetendo-
o ao poder do homem. Mas talvez Javé nfio se revela em um substantivo, e sim
em um verbo. Em uma forma dindmica ¢ niio estatica e inerte como um idolo,
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Javé ¢ um termo que alude ao inicio da libertagfo. Portanto, 0 nome de Javé
traz em seu bojo a sua realidade pessoal. Com isso queremos dizer que o nome
de Javé nfo se deixa instrumentalizar pelo homem para fins e interesses huma-
nos. Mas, ao contrario, € repleto de significado, qual seja a intervengfio de Javé

ne momento inicial da histéria humana’.

Ainda neste sentido podemos acrescentar que conhecer 0 nome de
alguém ¢ dispor de um certo acesso ds motivagdes dessa pessoa. Isso signi-
fica que, em relagfio aos hebreus, a auto-revelagio do nome expressa um
segredo que o proprio Javé resolveu revelar a quem e¢le havia escolhido.
Dessa forma, € seguro dizer que o uso do nome de Javé implica na convicgio
de que Deus responde quando o ser humano empobrecido clama por ele.

Quando perguntamos o nome, o que realmente estamos querendo saber
tudo o que uma pessoa ¢, faz ou significa. Como diz Schwantes,

o nome Javé fol criado a partir de um verbo hebraico que pode ser
traduzido por ser, acontecer e agir, Portanto, quando o verso 14 de Exodo
apresenta Javé como “eu sou o que sou”, afirma que nosso Deus €, age, acontece

¢ faz acontecer®,

Diriamos, ainda, que 0 nome ¢ a identidade mais intima. Sendo assim,
o nome de Javé deve ser capaz de expressar de forma clara e inequivoca tudo
o que ele é, o que ele quer ¢ o que ele faz acontecer.

Nio devemos nos esquecer que esse amplo valor seméntico do nome
de Javé tem lugar na histéria e, portanto, chama & baila a presenga libertadora
de Javé, o Gnico que pode tirar os hebreus da escravidio do Egito. O nome
Javé afirma, pois, a singularidade de Deus como libertador.

Ngo podemos desvincular, em hipdtese alguma, o nome de Javé da
histéria. Ele necessariamente estd inserido no drama humano, que tem lugar
na historia. Podemos ser mais incisivos afirmando que Javé somente é Deus
em seu atuar-falar historico, '

"MUNOZ, R. O Deus dos cristdos. Petrépolis: Vozes, 1986. p. 179.
8 SCHWANTES, M. Teologia do Antigo Testamento. v. 1. Sdo Leopoldo: Fac. Teo.,
1982. p. 10.
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O ponto que distingue Javé de todos os outros deuses ¢ precisamente
este: seu nome. Porém ndo se trata de uma distingfio puramente externa e
formal, mas sim prética e radical: Javé ¢é diferente de todos os outros deuses
porque sua intervengio € aglo sdo radicalmente distintas e claramente loca-
lizadas na histéria.

O nome de.Javé leva-nos ao acontecimento do éxodo ¢, segundo
Schwantes, “tal localizag8o da revelagio do nome de Javé no acontecimento
do éxodo d4 um valor teoldgico todo especial aos eventos da libertagio™. Javé
se manifesta no interior de um conflito histérico e social, tomando o partido do
mais fraco.

Ao dizer seu nome a Moisés, Javé também revela o motivo de sua
manifestagdo, ou seja, a praxis desse ato. Assim, verificamos que Javé, atra-
vés de seu nome, vai fazer alguma coisa — assumir a situagfo do povo
escravo para libertd-lo do opressor. Podemos dizer que o nome de Javé estd
inseparavelmente ligado 4 sua descida para colocar-se solidariamente junto ao
povo marginalizado e oprimido, assumindo sua Iuta e efetivando seu desejo de
libertagdo. O nome de Javé ¢ a revelagio do proprio Javé enguanto aguele
que age no mundo tumultuado dos homens, libertando o mais fraco.

Javé estd presente na vida do povo com sua forca libertadora, nfio
porque o povo hebreu tenha conhecido o seu nome secreto, mas sim porque,
em sua misericordia, Javé quis revelar a sua presenga incondicional ao lado
do pove hebreu-escravizado.

Exodo 3,16-20

“Va, relina os ancifios de Israel e diga a eles: ‘Javé, o Deus dos
antepassados de vocés, o Deus de Abrafio, o Deus de Isaac, o Deus der.lacé,
¢le me apareceu e disse: Eu vim ver voc8s e como estfio tratando vocés aqui
no Egito. Entfio eu disse: Eu decidi tirar vocés da opressdo egipcia e levéa-los
para a terra dos cananeus, heteus, amorreus, ferezeus, heveus e jebuseus, para

uma terra onde corre leite € mel. Os ancifios de Israel darfio cuvido a vocé. Entfio

? SCHWANTES, M. Teologia do Antigo Testamento. v. 1. S&io Leopoldo: Fac. Teo.,
1982. p. 10.
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vocd ird com eles até o rei do Egito e the dird; ‘Javé, o Deus dos hebreus, veio
a0 nosso encontro. Por isso, deixe-nos agera fazer uma viagem de trés dias no
deserto, para oferecermos sacrificios a Javé nosso Deus’. Entretanto, eu sei que
o rei do Egito nfio os deixara it, se ndo for obrigado por mio forte. Portanto,
vou estender a mio e ferir o Egito com todas as maravilhas qué farei no pais.

Entfio ele deixard vocés partir™,

Esta se¢do permite-nos ver o processo de conscientizagdo dos filhos de
Isracl. E preciso organizagdo ¢ a presenca de ancifos remete-nos ao periodo
tribal, quando as propostas do que fazer deviam passar pelas mediagdes da
organizag#o do povo. Outra peculiaridade desta segfio € que a libertagdo estd
intrinsecamente relacionada com o fato de que Javé € o Deus dos hebreus.

E Deus com sua intervengfio que coloca o povo no rumo da liberdade.

Originalmente, hebreu (‘ibrim — verso 18) nfio designa raga, ¢ sim 0s
trabalhadores volantes, os escravos que vivem a margem das sociedades
tributarias do Antigo Oriente Préximo. Sua referéncia direta ¢ a de niio estar
integrado na sociedade mais ampla, de estar fora das leis gerais: mercendrios
¢ rebeldes. Para Pixley, em Ex 3

05 que aceitaram o convite de Javé e de Moisés para sair da escravidio
eram hebreus. Uma muitidio heterogénea que se dispds a romper a legalidade
egipcia que estabelecia que 0s camponeses deveriam ter seus animais, suas terras

e seus corpos a disposigiio do rei'®.

A palavra hebreu é o equivalente a ‘gpiru, sendo que esta ultima
ilumina o sentido da primeira. Os ‘apirus sfo vistos normalmente como forga
desagregadora no sistema. Quando aparece, geralmente, hd implicagdes
socioecondmicas. Vejamos ao menos dois exemplos: 1) em Ex 2,6-7 as pes-
soas designadas como hebreus estdo num lugar social oposto s pessoas que
pertencem & corte do farad; 2) o segundo exemplo encontramos em Ex 1,8
onde aparecem em oposigio aos interesses econdmicos dos egipcios.

" PIXLEY, G.; BOFF, C. Op¢do pelos pobres. Petropolis: Vozes, 1986. p. 45-46.
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Para Norman Gottwald, a denotagdio especifica para ‘apiru de Canad
€ “tropas mercendrias” e “bandidos”. Esse autor sistematiza as relagbes entre
‘apiry e dinastas em trés tipos principais:

T) Mercendrios ‘apiru utilizados para servir como infantaria auxiliar; 2)
bandidos ‘apiru incitados e/ou fornecidos por um dinasta para molestar um
dinasta inimigo em operagdes paramilitares; 3) grupos de ‘gpiru instalados no
pais como forgas de clientes mas semi-independentes, possivelmente concebidas

como concessiio feudal que vinculava servigo militar reciproco®.

A maioria das ocorréncias do termo hebreu no Antigo Testamento tem
uma conotagdo de auto-dimimui¢@o ou de desprezo ¢ de depreciacio.

No texto em questfo, o eixo teologico principal situa-se no fato de Deus
ver o sofrimento do povo escravizado ¢ ouvir seus clamores. Diante da opu-
1éncia faradnica do império que dissemina morte e escraviddo, Javé se iden-
tifica com o gemido, com o clamor daquele que é espoliado. Em meio a
historia que se desenrola, Javé expressa seu amor preferencial pelo fraco ao

ndo abdicar de sua parcialidade, ao se comprometer como Deus dos hebreus.

r

E na op¢do que Javé expressa a concretude de seu amor universal,
amor que privilegia os escravos do Egito em detrimento do farad e de sua
corte. Essa opgio preferencial de Javé torna seu amor concreto, dimensionando
todo o seu ser para os escravos espoliados do Egito.

Nao podemos deixar de observar que o grupo social dos ‘apirus vivia
em uma regifio caracterizada por estados urbanos ou cidades-estados cuja
situagdo sociopolitica dependia da Mesopotdmia e do Egito, duas grandes
poténeias da época.

Mas essa opgio tem uma finalidade, tem um porqué. Por tris da agfio
de Javé vemos o seu projeto de vida para os escravos. Esse projeto colocara
um ponto final na opressdo do farad. Javé propde um novo modo de vida.
Propde um projeto de vida a partir dos escravos, dos marginalizados, dos hebreus.

" GOTTWALD, N. As tribos de Javé: uma sociologia da religiio de Israel liberto.
Sio Paulo: Paulinas, 1986. p. 405,
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O alvo imediato desse projeto de vida, que tem lugar na histéria, é a
libertagdo da opressdo farabnica, que desencadeara todo um processo de acesso
a terra onde mana leite e mel, que serd o ponto de partida para a constituigiio

de um modelo social diferente e alternative ao modelo espoliativo de faraé!™,

No evento do é&xodo, Javé se revela por meio de seus atos a favor de
um povo fraco ¢ indefeso. Ele ¢ o Deus do poder e da forca, capaz de destruir
o poder escravizador do poderoso farao.

O Deus que desce deixa de ser um Deus neutro (cf. Ex 3,8), pois
descer implica em assumir as contradi¢Ses que estdo presentes ¢ que marcam
singularmente a histéria. Consiste, além disso, em ficar de um lado e, neces-
sariamente, contra o outro, Javé nunca se encontra no lugar que é ocupado
pelos opressores, pois esses lugares — a cidade, o templo — tém a tendéncia
de “arrastar” deus para o seu lado com o objetivo de legitimar o esquema
opressor. Mas, diametralmente oposto a isso, hd a memoria subversiva dos
pobres que nos lembra que Javé foi até o escravo, o oprimido ¢ o sofredor.

O Deus do relato do éxodo é um Deus que ouve os gemidos que os
capatazes arrancavam dos escravos, e que, por isso, desceu para libertd-los
¢ levd-los a uma terra onde mana leite e mel.

A PESSOALIDADE DE JAVE, O DEUS DOS HEBREUS

1. TEOFANIA PARA A LIBERDADE

A teofania tem por finalidade mostrar aos escravos que Javé viu, ouviy,
conheceu e finalmente desceu para se comprometer com eles. Portanto, ele
se manifesta para ser veiculo de liberdade. Sua manifestagio ¢ intencional.

2 GALAZZI, S. et al. Exodo 3 e o profetismo camponés. Estudos Biblicos, Rio de
Janeiro, v, 16, p. 71, 1988.
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Sua presenga ndo ¢ desinteressada. Javé ndo estd mais nas alturas, local onde
0s povos nos tempos do Antigo Testamento imaginavam ser a morada de Deus.

Qs eventos historicos sfo o lugar privilegiado em que Javé desvenda a
sua face. E a experiéneia do encontro com Deus que vive dentro e participa
da luta pela libertagfo, encontro esse comprometido com a transformacio da
realidade para a libertagdo dos oprimidos.

O éxodo &, para nods, exemplo de uma histéria de encontro. Mostra a
relagdo intrinseca entre o Deus libertador e o povo libertado. Deus usa uma
situagfo historica de opressfio para se revelar e agir. Por isso temos a tendén-
cia de situar a auto-revelagfo de Javé na histéria do povo oprimido, em sua
condi¢gdo de antivida. A sarga ardente seria apenas o climax, o é4pice. A
teofania é , portanto, o projeto da histéria de Javé libertador irrompendo na
anti-historia, levando-nos a compreender o seu dominio sobre a propria historia
humana,

A auto-revelagfio de Javé se faz concreta num caminho que desvenda
o desejo de Deus em revelar seus atos libertadores na histéria dos povos
oprimidos. Como diz Gustavo Gutiérrez, “Javé € um Deus que age desde o
reverso da historia™'®, ou seja, atua na impossibilidade dos que nio tem con-
digGes de gerar historia. Age numa situagfio de plena antivida, de opressao,
para criar um projeto sociopolitico igualitario.

Em momento de profunda desistorizagfio da vida humana, Javé se apre-
senta como Senhor da histéria. Comega, entdo, a ser redigida uma histéria a
partir do fracassado, do oprimido, do marginalizado. Ao irromper na histéria do
povo marginalizado, Javé propde vida, em vez de motte.

A presenga de Javé parece ser o sinal principal de que a libertagfo esta
proxima, Algo estd para acontecer. Deus se manifesta justamente porque néio
pode ficar neutro frente aos acontecimentos da histéria. E preciso, entdo,
mostrar que estd ao lado dos que precisam e clamam, dos menos favorecidos.

13 GUTILRREZ, G. A Jorea historica dos pobres. Petropolis: Vozes, 1984. p. 328,
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Sabendo que Deus se revela na historia ¢ para a liberdade, surge uma
pergunta: como perceber a revelagiio de Deus hoje? A indicagio que demos
acima leva-nos a optar pelos menos favorecidos, pois cremos que Deus se
revela onde ha maior necessidade de dignidade de vida. Deus foi, ¢ e sempre
serd o pai do orfio, o protetor da vitiva, o descanso do estrangeiro e o

restaurador do oprimido.

Aprofundando a resposta & pergunta que fizemos, podemos dizer que
Deus ndo estd exclusivamente nas catedrais, nos cultos e nos corais; mas

muito mais na vida do povo sofrido. Karl Barth assim se manifesta a esse

respeito:

Deus coloca-se ao lado dos pobres {...). Nio hd nenhuma passagem na
Biblia em que sejam proclamados os direitos dos ricos. E onde Deus aparega
como o Senhor e salvador dos ricos e de sua riqueza. Ao contrdrio, ha passagens
em que sfio proclamados os direitos dos pobres. Como também niie hd nenhuma
passagem na Biblia em que seja tributada as riquezas gualquer coisa semelhante
a louvor, em que as pessoas ricas sejam confirmadas e exaltadas. Ao contrério,
0s pobres sio enaltecidos como bem-aventurados, em que sdo designados de
eleitos de Deus, em que as palavras pobres sdo sindnimas de os justos {...).

Aguele a quem a Biblia chama de Deus, toma partido em favor do pobre',

Aquele que tem o privilégio da misericordia e graga de Deus nfo ¢
outro senfio o pobre. Primeiro este, com a sua vida sensivel pelo sofrimento
imposto, com o corago aberto a receber a ajuda de Deus-Pai. E depois o rico,

com a arrogincia que o capital produz.

Por essas razdes ¢ que podemos perceber a revelagiio de Deus, aqui
e agora, sempre na companhia dos famintos, dos desabrigados, dos que ndo

tém o que vestir, dos empobrecidos,

4 BARTH, K. Dddiva e louvor. Sio Leopoldo: Sinodal, 1986, p. 352.
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2. COMUNICACAO LIBERTADORA

2.1. Comunicacdo ativa ou passiva
A comunicagio de Javé € libertadora. Ele vé, ouve, conhece ¢ desce.
Javé estd em movimento. Nio € coisa nem objeto.

Javé nfio estd ou vive no plano da idéia, das abstrages, mas, ao con-
trario, se faz sensivel a ponto de interferir na histéria dos escravos no Egito.
Essa imersdo caracterizard o Deus-Pessoa em relagdo ao didlogo proposto
pelos escravos através do clamor.

Deus se apresenta, em primeiro lugar, como alguém que ouve o ser
humano na opressfo e decide fazer alguma coisa por ele. Chamaria a isso de
comunicagio ativa que se contrapde & comunicagfio passiva. A comunicagio
passiva ¢ dimensionada para a legitimacdo do poder estabelecido. Seria a

comunicagdo do dominador, como representante de deus na legitimagdo de
todos os seus atos.

A comunicagio ativa, por sua vez, tem por leifmotiv a libertago, Na
relagdo dialdgica de Javé, a sua comunicagfio € o indicio de que ele realmente
compreendeu o clamor dos que sofriam.

Outra forma que temos de expressar a idéia de comunicagéio libertadora
¢ a tensdo dialética do Deus consolo da opressio e o Deus que liberta da
escravidio, A comunicagdo de Javé ndo se reduz a consolar o ser humano
que vive o drama da opressdo. Néo se reduz a consolar os que clamam sob
os trabalhos forgados na terra de farad.

Javé, portanto, ndio € o deus dos consolos, do enxugar as Iagrlmas e de
se acomodar & situagio de antivida, contrdria 3 criagio, mas sim o Deus

libertador, que faz da comunicacfo (conhecer, ver, ouvir e descer) o ponto alto
de sua sensibilidade.

2.2. A comunicacio como didlogo

Javé se faz verdadeiro em virtude de sua comunicagdo, tornando-se
acdo, praxis da liberdade. N&io fosse sua iniciativa em responder o clamor dos
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oprimidos, ele ficaria eternamente no pantedo dos deuses desconhecidos, dos
deuses que nada sdo, dos deuses que vivem em fungfo dos dominadores.

E preciso dizer que conhecemos Deus porque ele revela a si mesmo
(comunicagio) em palavras e em aglo com palavras. Pois é uma comunica-
¢do que afirma a chance de vida e de liberdade para os pobres ¢ oprimidos.
Os olhos, os onvidos, o conhecimento de Javé sfo trazidos para dentro da opres-
sfio, para 0 momento vivencial do povo oprimido, Para 14 se dirige a agfio de Javé.

O Deus das escrituras ¢ um Deus em movimento. Um Deus que se
deixa comover, que se pode tocar ¢ que responde. E, por isso, estd atento aos
acontecimentos que vitimam os povos oprimidos que vivem sob dominacéio
politico-econdmica. Estd atento & situagfio de antivida proporcionada pelos
agentes de opressdo.

A partir do momento em que Javé vé, ha uma implicagiio, uma

constatacdo dos fatos. Passa radicalmente a enxergar a historia a partir de um

outro prisma até entdo desconhecido. Foi exatamente essa.nova visdo dos
fatos que proporcionou aos hebreus no Egito saber que Javé no esta ausente;
a0 contrario, é presenga marcante, historica e auto-revelada.

Ao mesmo tempo que vé&, Javé ouve a comunidade dos oprimidos; “Néo
d4 mais”. “Basta de sofrimento”. Q grito sai como um gemido, como uma
fagulha de forga que ainda resta para o oprimido. E preciso, pois, dialogar,
viver a experiéncia da comunicagio. Foi por isso que Javé desceu.

Essa descoberta de um Deus pessoal ¢ como uma porta que se abre
para um didlogo constante e permanente com o ser humano. E quem possui
a chave para essa porta é o desfavorecido, que clama esperando resposta.
Comunicagdo, entretanto, ndo admite recusa, Recusar-se a essa comunicagio
& apagar o proprio rosto, dar um passo a mais para a despersonificagdo, para
a perda do proprio ser. A recusa em abrir a porta traz a inevitdvel conseqii-

éncia de se tornar um povo apitico ¢ sem esperangas de um dia ser libertado.

Isso porque é exatamente esse movimento em diregfio ao ser humano
e em resposta ao seu clamor que pora fim ao desdnimo, 2 alienagfo total dos
oprimidos, quando j4 tém anulado a prépria esperanga, Ultima possibilidade de
libertacdo,
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E exatamente no didlogo que Deus deixa entrever quem ele é e qual o
seu projeto. Quando nos dispomos a dialogar com Deus e a percebé-lo de uma
forma mais pessoal, descobrimos que ele esta voltado para o ser humano, ou
melhor, para a vida. Por isso ele ¢ o adversario de todas as estruturas que
disseminam morte e que ndo ddo condi¢des de se viver dignamente.

O didlogo restaura a vida do ser humano. Este sabe que ¢ foco de
interesse de alguém: do Deus libertador,

2.3. O papel da Biblia na comunicacéo

Devemos perceber que a Biblia tem um papel fundamental na comuni-
cago, pois € nela que o povo vai encontrar alimento para fortalecer sua fé
na caminhada e ter estimulo na luta pela sobrevivéncia. A Biblia, como palavra
de Deus, anima o povo, enchendo-o com esperanga. Quando o povo pobre
busca a Biblia, ele encontra a sua propria histéria, a sua prépria vida, e
também alguém que quer se comunicar com ele. Na Biblia o povo descobre
o seu rosto e descobre que tem direito 3 vida.

A Biblia, pois, possui uma fungfio conscientizadora: revela um designio
salvifico-libertador e sua intengfio em conduzir esse processo. E a relagiio que
ela nos apresenta - Deus-pobre - se dd dialogicamente no seio de uma
historicidade. Manifesta-se nos acontecimentos da histéria, fazendo do mo-
mento de opressfo o local ideal para que a comunicagio tenha inicio e se
torne realidade.

Quando buscamos a Biblia, vemos que a relagiio Javé-povo &, antes de
mais nada, pessoal, pois Deus & pessoal e se comunica pessoalmente. E uma
comunicagfo que pede resposta, pois Javé, com sua dinimica, quer ver a
histéria acontecer.

O fato de Javé se comunicar com o objetivo de libertagio mostra-nos
que ele € simpatico ao ser humano oprimido. A apatia nio faz parte de seu
set, pois o tornaria mesquinho, isolado e alienado. Javé nio pode ser compa-
rado, conforme a teologia biblica assim o exige, como uma poténcia celeste
fria, isolada ¢ desvinculada do mundo e da histéria do ser humano.
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A simpatia de Javé é revelada pela sua comunicagio. Por isso podemos
dizer que sua proximidade ¢ experienciada em seu pdrhos, e seu pdthos ¢ seu
amor A liberdade, seu interesse apaixonado pela vida frente a morte. Isso o
faz sensivel. Sofre em sua paixfio pela liberdade do que sofre. Sofre pelo
oprimido, pelo menos favorecido, porque sente a dor, ouve o grito angustiante

dos pobres.

Isto que estamos vendo nfio é nada mais do que o Deus Todo-Poderoso,
todo santo, saindo de si para entrar em relagio com um povo que escolheu
como seu. E quando ele sai de si para o outro, tudo muda. O divino comega
a participar da histéria humana. Quando fala, as situagdes mudam. Ha com
isso o surgimento de vida e esperanga onde até entdio ndo havia.

Isso indica que quando Javé se comunica, ele atua. Sua palavra néo ¢
nunca teoria, mas sim agdo a favor da vida.

O COMPROMISSO HISTORICO DE JAVE, O DEUS DOS HEBREUS

1, SOLIDARIEDADE EM MEIO A DOR

A solidariedade se manifesta como confissdo de fé. Javé ¢ escolhido
para ser Senhor. Deus ¢ a Gnica esperanca do povo oprimido. E opgio de Javé
como também a resposta de & do povo oprimido, que vé em Javé a resposta
para o seu grito de angustia.

Quando lemos em Ex 3,8 a descida emergencial de Javé, temos em
mente a solidarizagio divina sendo efetivada. Poderiamos denominar esse fato
como a agio do Deus solidario. O fato de Javé se solidarizar com a causa dos
menos favorecidos é o sentido mais provavel da sua presenga na historia. A
opressio ¢ o lugar onde se vive a experiéneia de Deus. Onde estd o pobre,
o oprimido, o pequeno, 13 estd o Deus que vem libertar. O sofrimento €, pois,
o elemento que estabelece a solidariedade de Javé em sua relaglio com o povo
oprimido.

Um bindmio composto de dor ¢ solidariedade. S&o dois processos de
uma s6 histéria. Quanto maior a opressdo, a dor, maior serd a solidariedade.
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Quanto maior a opressiio e a dor, maior sera a presenca de Javé. Maior sera _
0 aspecto relacional do libertador com o libertado, mais s¢ vivers vma .
espiritualidade libertadora que nasce num contexto de solidariedade para com

a vida, que rompe definitivamente com as amarras da opressio,

Javé ¢, com efeito, um Deus que se pde junto ao ser humano, junto a
sua dor, ao seu drama de sobreviver em meio as situagdes injustas, estreita-
mente interessado em sua vida, em seu desenvolvimento rumo a uma vida
digna. Quando Deus entra ¢ participa do contexto social da vida humana,
passa a considerar as idéias ¢ agBes dos oprimidos como se fossemn suas. As
palavras e ages dos oprimidos se transformam na palavra e ago do proprio
Deus. Eias nfio pertencem mais aos oprimidos. Devemos entender que o fato
de Deus se solidarizar ou de lutar a favor dos oprimidos & absoluto, pois Javé
toma sobre si a condigio humilhada deles e assim abre um novo futuro para
os pobres. O companheirismo de Deus estd no comego e no fim da libertago.

Tal solidariedade para com o povo é a forga geradora, motriz que
efetiva a transformagfio radical de sua condigio. A solidariedade com a vida
implica no exercicio do amor, do comprometimento com a justi¢a, ¢ na ndo
solidarizagio com o cultivo do privilégio. A Biblia nio conhece nenhum mo-
vimento libertador abstrato'®, A solidariedade s6 se torna fato pela presenca
de Javé. A solidariedade é uma forma de critica ao sistema religioso do, Antigo
Oriente Médio, cujos deuses eram legitimadores de uma ideologia de optessio,
deuses apéticos que nfo interferiam na vida do povo sofrido. Ao contrario,
legitimavam os atos dos governadores ¢ reis que agiam contra os interesses
do povo e em beneficio proprio. Segundo Severino Croatto,

a realeza era vista como um dom dos deuses. O rei era, portanto, o
concessiondrio dos direitos divinos sobre a terra. O tei de uma cidade-csta&o
e 0 seu deus tutefar equivalem-se estruturalmente, embora em planos diferentes,
As fungBes sHo paralelas. Em ambos os casos, hd uma cumulagfio de poder que
se redistribui entre os subalternos em grau que vai descendo até o escravo. J4

que a ordem social vigente era aceita pela tradigfio (e, portanto, introjetada)

' Cf. CESAR, E. E. E. A violéncia. In; Simpdsio 23. Sdo Paulo: ASTE, 1981. p. 215.
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como copia de um modelo divino, ele era tide como perfeito e eterno. Trata-
se de uma forma muito encoberta de justificar o peder onimodo do rei, que podia
entdo dispor da riqueza do pais, exigir pesados tributos ¢ impastos ou dispor

da feva de trabalhadores para as suas necessidades's,

A relacio que acabamos de ver € clara: Javé e o povo escravo no Egito
se unem contra os deuses propagadores da antivida e contra o sistema politico
do farad. Esse confronto ird se tornar, na memdria subversiva do éxodo, a
expressdo de fé de todos os marginalizados.

Pelo que o texto nos mostra, a Unica forga do oprimide é o grito, o
clamor. E sobretudo um clamor decorrente da violéncia levada ao extremo,
Esse clamor € a propria consciéneia critica de que a situac8o vivida até entfio
ndio ¢ satistatoria. Muito pelo contrdrio, é uma situagfio que coisifica o ser
humano, chegando até a sua degradagfo. Numa expressio um pouco mais
forte, o clamor indica que havera mudanga. E, pois, um clamor subversivo,

O clamor indica que o pobre comega a se conscientizar, a trilhar o
caminho da libertagdo, quando clama, eleva a sua voz, o seu grito de protesto
e de denlincia. Clamor de dor, que sai da boca do oprimido como um rugido
de leio — a dor estd insuportdvel. O clamor se aproxima do lamento exata-
mente por se revelar, por expressar uma situagio de dor que impede o ser
humano de assumir sua verdadeira posi¢do num mundo regido pela vida.

Mas ha algo que nfo pode escapar 4 nossa reflexfo. Javé ¢ afetado
pelo clamor que sai da boca do povo pobre. E, em conseqliéncia desse fato,
sua aciio comeca a ter lugar na histéria, pois o clamor nasce de uma situagiio
histérica concreta e localizdvel, e afeta o fisico, o emocional, enfim, envolve
o ser humano de forma integral. A dor que provém dessa situagdo. ¢ muito
forte. Trrompe das entranhas mais intimas da vida, e pede, como resposta
dqueles gue ouvem, uma praxis. E assim acontece: de seu resto de forga, o
povo oprimido faz a sua mais poderosa arma: um clamor que € levado pelo

18 CROATTO, S. Os idolos da opressiio ¢ a busca de um Deus libertador. In: RICHARD,
P. A luta dos deuses, p. 55.
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vento aos quatro cantos da terra e que desencadeard a praxis de um Deus
soliddrio com aqueles que sofrem e clamam. Diante da dor, Javé desce,
assumindo essa dor, mostrando o rumo da libertagdo.

Diante desse encontro do Javé solidario com o grito de dor dos oprimi-
dos, podemos chegar a uma concluséio:

Nao ¢ possivel despojar Deus de sua humanidade, pois entfio terfamos
mais que um Deus glacial, remoto, imutave), estranho 4 vida, estranho a histéria,
estranho 4 nossa propria vida, um Deus de filésofos e nfio o Deus vivo das
escrituras. Um Deus sem sentimentos seria um Deus sem alma, morto, mais

morto ainda que o Deus de Nietzsche.

Um outro aspecto interessante € que Javé, além de ser um Deus so-
lidrio, cria a solidariedade entre as pessoas. Como exemplo, vemos isso
quando, ao convocar Moisés, mostra-lhe que deveria se solidarizar com os
oprimidos (¢f. Ex 3,10). Mas nfio ¢ uma solidariedade passiva, que busca
refvindicagOes para que a opressdio suavize ¢ se torne suportdvel. Isso é
invidvel e nélo faz parte do projeto divino, pois a meta de Javé ¢ a libertacdo
incondicional do povo oprimido. Javé, portanto, comega a libertagfo valorizan-
do as pessoas. Ndo sfo vistas mais como pobres oprimidos, mas sim como
seres humanos.

O &xodo ¢, pois, no Antigo Testamento, o mais claro exemplo da soli-
dariedade de Javé para com os oprimidos e, a0 mesmo tempo, da libertagio
das méos dos opressores. Basta ver como o éxodo nos & apresentado; isso
confirmara a nossa tese. Ora, o éxodo € retratado como uma histéria apaixo-
nada e interessada de Javé por sua criagiio preferida, para que ela jamais seja
alienada na escraviddo e na morte. O é&xodo, portanto, € a celebragido da
liberdade como obra de solidariedade divina em relagfio ao ser humano.

Javé ¢ plenamente Deus porque ¢ marcado plenamente pela simpatia;
sofre por um mundo livre e redimido. O préprio Deus tem assumido a causa

"7 TOURNIER, P. Culpa ¢ graga. Sio Paulo: ABU, 1985. p. 166,
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dos oprimidos. Assim, essa participagdo de Deus no sofrimento humano acaba
por impedir o surgimento da apatia em meio 2 luta e, a0 mesmo tempo, ajuda
a desenvolver a simpatia para com Deus, deixando em aberto para o futuro
a esperanga de um mundo melhor.

2. A OPCAQ PELO MAIS FRACO

A expressio mais concreta da opgio pelo mais fraco sempre se da
historicamente. A opc¢lo estd encarnada na histéria. Ndo é etérea ou trans-
cendente, mas ocupa um lugar dentro da histéria da humanidade,

A partir do momento em que nos deparamos com o tema “Deus dos
hebreus”, imediatamente somos lancados 4 reflexfo de que nesse particularismo
— um Deus real agindo concretamente na histéria de um grupo de hebreus
—- ha a evidéncia do Deus de todos os oprimidos. A partir do particularismo,
Javé alcanga a universalidade, pois € comprometido com seu amor opcional a
todos os grupos marginalizados.

O relato do éxodo deixa suficientemente claro que a justi¢a exige que
tomemos posic¢io ao lado do oprimido. Javé toma o partido do oprimido. Nosso
texto traz como principic teoldgico o amor preferencial de Deus pelo hebreu

oprimido.

Se Javé tivesse optado pelos senhores egipcios em vez dos escravos
hebreus, entfo um tipo completamente diferente de Deus seria revelado. A
mensagem que Moisés trouxe do Deus dos hebreus foi bem recebida, com
certeza, pelos hebreus-escravos como uma boa-nova. Mas essa mesma men-
sagem ¢ uma péssima noticia para o farad, pois representa a ameaca de
perder os trabalhadores de cujo trabalho dependia o Tuxo ¢ o poderio do grande
pais do Egito. Podemos notar que a irrupg¢dio de Javé na histdria do povo
marginalizado age como uma boa-nova, proponde vida em vez de morte. -

Devemos declarar que Javé é a favor dos pobres e contra os opresso-
tes. Javé tomou o partido dos oprimidos, portanto, quando tomamos o partido
seja dos opressores, s¢ja da neutralidade {que nfo é senfo uma identificacio
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camuflada com os que dominam), estamos longe de confessarmos o Deus -
libertador. S¢ nfo ficarmos ao lado dos pobres nfo podemos falar de Javé, que -

€ o Deus libertador.

Os oprimidos sdo eleitos nfio por causa do valor intrinseco da sua

palavra ou ag¢io, mas porque a graga ¢ a liberdade de Deus estio com os

fracos ¢ desfavorecidos em tempo de afliciio. O Deus biblico ¢ o Deus cuja

salvagdo ¢ libertagfo. Procuramos entender o binémio salvagio-libertagiio
como tendo o mesmo sentido. Afinal, o termo salvacgfo, na Biblia, € muito rico
em sentidos. Vejamos alguns exemplos: a salvagfio no livro do Exodo ¢ sind-
nimo de libertacdio da escravidio e de abundancia da terra prometida; no

profeta do exilio (cf. Is 40-55), a salvagio inclui o retorno do cativeiro, a

reconstru¢do das cidades e o perddo incondicional. No evangelho de Lucas,
a salvagio € o cumprimento de todas as promessas de libertagfo feitas pelos
profetas, com especial referéncia aos pobres da terra, aos pecadores. E Jesus
Cristo quem salvard o seu povo do pecado, porque veio buscar e salvar aquele

que se tinha perdido. Em Romanos, a salvagio tem relagio com a libertago

dos poderes opressivos da lei, do pecado e da morte. Enfim, a salvagfio se

expressa através da paz, da seguranga, da salide, do bem-estar, da justi¢a, da

integridade, da harmonia do ser humano com Deus € com o cosmo. Na
realidade, nfo ha salvagiio material sem salvagfio espiritual, nem salvaglio
cristd que ignore a realidade social ¢ material. Assim testemunham a Biblia e
a nossa experiéncia na América Latina.

Javé € o Deus que chama os indefesos e os fracos para uma existéncia
novamente criada. Realmente, ele €, por exceléncia, o defensor do ser humano
desfavorecido. E entre os marginalizados que ele efetua as suas escolhas.

O éxodo ¢, portanto, um evento que anima a nossa fé. Uma proclama-
¢éo de fé no Deus que se interessa pelo ser humano. E aqui esta justamente
o sujeito propriamente dito da histéria da libertagio: um homem, um povo,

todos os oprimidos, que terfo experiéncia da agfio de Javé, pois € nessa
histéria coletiva que

experimentamos Deus a partir do reverso e de baixo, quer dizer, do lado
dos explorados e marginalizades, Nfio na histéria vivida e vista do lado dos

vencedores, dos grupos dominantes e privilegiados, mas do lado oposto, no
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lugar & com a perspectiva dos pobres e oprimidos. Podemos dizer que o
essencial da experiéncia biblica de Deus no AT € a experiéneia de uma revelaggo
acontecida e recebida na histdria e a partir de seu reverso: a partir dos sofii-

mentos, da resisténcia e da esperanca dos pobres',

A opefo pelo mais fraco traz em si uma opgéo teoldgica. E o modo de
se viver a histéria segundo a realidade de Deus, que se encarna ¢ se solidariza

com a pobreza e tem o objetive de elimind-la por ser escandalosa.

Podemos afirmar que o Deus dos hebreus continua vivo e forte. Con-
tinua a optar por aqueles que precisam de vida. Esta disposto a libertar todos
aqueles que depositam toda a sua vida em suas méos, acreditam em sua
palavra e fazem a sua vontade. Mas os pobres precisam também ser
evangelizados, precisam receber as boas-novas do reino de Deus. Deles,
também, Cristo exige conversdo, pois ¢ a eles que se dirige preferencialmente
a mensagem de boas-novas (c¢f. L¢ 18,15). O pobre precisa passar do medo
¢ da inseguranga para a f& incondicional e gloriosa em Jesus Cristo e na
implantagdo definitiva Odo seu reino.

Para tanto, € preciso que fique clara a posi¢do do ser humano: ¢ pe-
cador. A teologia veiculada em muitos lugares é aquela em que o ser humano
¢ o mestre de seu proprio destino, o construtor de si mesmo, o préprio iniciador
da nova humanidade. Isso contribui para que, usando a expressio de Paul
Tillich, a Aybris seja expressa. Nio ha o senso de inabilidade em salvar a si
mesmo. E preciso optar por Cristo, que na cruz ¢ na ressurreigio, continua
disposto a libertar todos os que sofrem as injustigas de governos cruéis, como
também do descompromisso com o reino. O Novo Testamento ¢ conhecedor
de um olhar de esperanga para a nova humanidade (cf. 2Cor 5,17). Mas esta
ndo ¢ uma autocriagdo, mas sim a nova criagio de Deus. Nio devemos
permitir que o sentido da universalidade do pecado e a inutilidade de todos os

¥ MUNOZ, R. op. cit., p. 52.
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esforgos para recriarmos a nés mesmos sejam usados para defender o nosso .

status quo.

O fraco, desfavorecido, para nés ¢ aquele que nio tem poder e, por
isso, é facilmente injusticado e oprimido. Melhor ainda, ele se tornou fraco -

porque os poderosos o oprimem e marginalizam, ¢ lhe suprimem a possibilida-~ -

de de exercer a liberdade. S#o escravos, objetos, coisa dos poderosos. E o que

¢ a escraviddo sendo a traic8o ¢ morte da aspiragiio humana?

Javé deixa claro que, no confronto entre o oprimido e seu opressor, ¢cle
n#o permanece neutro ou imparcial. Mas sim coloca-se ao lado do desfavorecido

e age decididamente para libertd-lo (Ex 3,7-10 e 6,2-5). Javé age continua-

mente na historia a favor dos oprimidos para conduzi-los a uma experiéneia

integral de libertagfo. Ele é o Senhor da histéria, ¢ sua vontade é& idéntica &

libertagio dos oprimidos da escraviddo social ¢ politica. A partir disso, pode-
mos concluir que, para o dominador, todo gesto de libertagdo, todo clamor que
va contra o que estd estabelecido, toda linguagem que nfo seja oficial, sfo
subversivos ¢ merecem ser castigados, oprimidos e continuamente marginali-

zados.

A opglo de Javé pelos pobres é motivada por uma compassiva solida-
riedade para com ecles e fundamentada mais pessoalmente em sua auto-reve-

lagdo e em sua pertenga: 0 Deus dos hebreus (cf. Ex 3,18).

A opglio de Deus pelos mais fraces leva-nos a pensar em pelo menos
dois fatores: 1) que a historia dos hebreus no Egito é uma fonte para animar
nossa peregrinagdo. Ela nos convida 4 &, 4 alegria, & solidaricdade com
aqueles que necessitam de libertagfo; 2) que essa historia nos leva a promover
a igualdade entre as pessoas, numa sociedade guiada pela justiga ¢ pela
transformagéio real da vida em sociedade.

Quando fazemos de nossa praxis um ato de fé, esperanca e amor, ela
corrige aberragdes ¢ unilateralidades, tornando a libertaggo mais evangélica,
auténtica, concreta e eficaz,

3 REVISTADE
CULTURATEOLOGICA

A ACAO DO POVO DE JAVE, O DEUS DOS HEBREUS

1. CRISTO, PRESENCA ENCARNACIONAL NA HESTORIA

O éxodo ¢ um gesto de liberdade, mas nfio a posse definitiva dela. E
apenas o capitulo primeiro de uma historia que nos leva a ver a experiéncia
do éxodo continuamente ao longo de todo o enredo.

N&o basta a nds, cristios, determo-nos no evento do &xodo e af perma-
necer. Pois, assim, o éxodo se transformaria apenas num episédio histérico. &
mister fazermos uma caminhada ao longo da histéria da salvagfio e celebrar-
mos 0 nome de Javé, libertador da vida, de seu filho Jesus Cristo, no Reino
de Deus e em nossa caminhada como Igreja. Dessa forma estaremos resga-
tando toda a amplitude da a¢fo libertadora de Javé, como no éxodo, e
vivenciando a libertagiio da humanidade sob a luz do compromisso com Emanuel
(Deus conosco), do projeto de vida do reino de Deus e da nossa eficaz agfo
missiondria na América Latina. Podemos afirmar gue o éxodo é o comego de
uma longa marcha que culmina com a vinda de Cristo, que traz uma nova
criaglo, bem como uma nova libertagdo.

Enquanto no éxodo vemos a auto-revelagio de Javé como que limitada
historicamente ao evento “8xodo”; na encarnagiio vemos a dimensio supra-
histérica do Deus libertador revelada em Jesus Cristo. Nio ¢ mais limitada ao
tempo cronolégico exato das épocas e eventos, mas sim vivenciada em {odos
0s tempos e €pocas em que 08 pobres clamam por socorro.

Quando falamos em f&, podemos afirmar que crer em Cristo € crer no
Deus do éxodo. Em Cristo ¢ por meio dele se realiza todo o processo da
historia da salvagdo. A obra de Cristo na histéria da salvagio é, do comego
ao fim, uma agfio dentro do tempo. Poderfamos afirmar, entdo, que a liberta-
¢do estd inteiramente no interior da histéria da salvagdo. Tal libertagfio, entre-
tanto, precisa ser integral, completa, do homem todo e de todo homem, pois
Jesus Cristo implica na plena humanizac¢iio do ser humano, a realizagfio do
proposito de Deus para com o ser humano a quem criou e redimiv. Trata-se
de uma libertagfio que atinge todo o ser humano: individual e socialmente. A
Deus interessa todo o ser humano e nfo somente parte dele. Hoje hd uma
tendéncia em dividir o ser humano, lan¢ando as partes dele ora para uma vida
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futura, ora para o processo presente. Reduzir a libertagio a um processo
puramente histérico ¢ horizontalismo. E reduzir a libertagio a um processo

puramente transistérico € verticalismo,

Por meio de Cristo, mulheres € homens so libertados ¢ habilitados, com
todas as suas energias e possibilidades, em sua obra messifinica. O ser huma-
no ¢ restaurado com um objetivo: participar do processo de restauragio do
cosmo e da salvagio da humanidade. Cristo salvador liberta o ser humano do
pecado, de toda injustiga e opressdo, e torna-o autenticamente livre, isto ¢, leva-
o a viver em comunhio com ele, fundamento de toda fraternidade humana, -

- Quando vivemos a libertagdo de Cristo, nos colocamos a servigo da
reconciliagio e da libertagio dos pobres, pois Cristo viveu ao lado de quem

nada tinha, daqueles que eram menos favorecidos. Nas palavras de Barth,

Cristo nasceu, o filho de Deus, eternamente rico, fonte de plenitude de
vida para todo ser humano, veio em pobreza, porque se fornou realidade a nés
seres humanos. Cristo nasceu em pobreza no estihulo de Belém, e morreu em
extrema pobreza, pregado nu A cruz, Ele &, pois, o companheiro nfio das pessoas
ricas desse mundo, mas dos pobres deste mundo. Por essa razéo ele chamou

bem aventurados os pobres, ¢ nfo os ricos®.

A encarnag8o ¢, pois, a aspiragio mais alta de salvagéo/libertacdo que

i

existe na vida humana. E sinal de esperanga quando nfo h4 esperanca. E
fermento que transforma, subverte, metamorfoseia toda a massa. E a fé que -

se posiciona contra todas as estruturas que produzem morte.

Por isso somos chamados a participar ativamente na proclamacio do
Jesus que € Senhor da histdria, com tudo o que isso implica para o ser humano
e para a sociedade, crendo na possibilidade de mudanga do sfafus quo social.
Afinal, ele é o Cristo da pobreza para todas as pessoas que sfio pobres. 86
nele a vida se manifesta concretamente em atos de amor, justica e de solida-
riedade.

1> BARTI, K. op. cit., p. 353.
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2. COMO SE DA A MEDIACAO HISTORICA DO REINO DE DEUS

O Reino de Deus é o fio condutor que atravessa toda a Biblia, mostran-
do a possibilidade da utopia se realizar na historia da humanidade.

Deus, como o conhecemos i luz da tradigdo biblica, nos incita a servir
os outros partindo das necessidades deles e de seus direitos mais bdsicos, o
que nos compromete a agir solidariamente para mudar o mundo presente na
diregZo da justica do Reino.

De Javé parte um convite a nds: construir o seu Reino, aqui e agora,
transformando este mundo. Esse Deus que conhece e sente quer se compro-
meter e exige uma resposta ao seu convite.

Quando falamos em Reino de Deus, estamos anunciando a necessidade
como também a possibilidade de mais justiga, amor, paz ¢ ordem estabelecida.
O que necessita ficar claro é a questio da consciéncia do Reino de Deus hoje.
E esse Reino anunciado por Jesus ¢ a favor da vida e contra a morte. E ainda
sinal de boas-novas aos pobres, Portanto o Reino de Deus € vida, que liberta
o ser humano das estruturas de antivida e sela-o com a presenga do Espirito.
Com isso podemos dizer que o Reino de Deus se manifesta por meio da
presenga do Espirito Santo na Igreja, através do senhorio de Jesus Cristo, rei
do tempo e da historia.

Do ponto de vista biblico, nfio podemos ser fiéis ao Evangelho sem que
estejamos comprometidos com os oprimidos e marginalizados.

A preocupagiio da Igreja com o proximo, especialmente com os pobres,
precisa ser expressa de forma relevante e eficaz. A Igreja, portanto, deve
assumir posturas de dentincia profética e de ag#o social, pois o objetivo € que
a situacdo do nosso proximo seja mudada, e isso faz parte de nossa caminhada
missiondria hoje. Somos, pois, chamados a nos engajar em todas e quaisquer
atividades humanas, desde que tais atividades se tornem portas de entrada
para o Reino de Deus e apontem na direcio de Jesus.

A missdo é uma dimensfio fundamental da Igreja. Esta nfo anuncia
apenas o plano de Deus para a salvagiio; mas também ¢ chamada a desem-
penhar um papel ativo. Enquanto comunidade social, a Igreja deve agir na
historia. Sua existéneia deve facilitar a manifestagfio mais ampla do Reino de
Deus na histéria.
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O Unico caminho para se fazer parte do Reino de Deus é a fé em
Cristo, ndo a ag#o partidaria ou a agdo social/revoluciondria, pois a plenitude
do Reino consiste no estabelecimento total do governo de Deus sobre a terra, |
um governo de justiga, amor e paz. Isso se dard mediante a acfio direta de -
Jesus; mas a antecipagdo deste Reino também deve incluir sinais de paz, -
justica e amor. Essas caracteristicas nfio se ddo somente no dmbito individual,
mas também no contexto complexo de relagdes e estruturas sociais em que
estd inserida a Igreja. Vemos, entdo, que o Reino de Deus niio deverd ser -

vivido somente num futuro distante, mas deve ser vivido, desde ja, como o

desejo de Deus para que todos tenham vida. Por isso podemos dizer que as -:

manifestagtes a favor da vida sfo antecipa¢tes do Reino de Deus. Néo sdo ainda

o Reino, mas pequenas amostras daquilo que Deus deseja para a vida humana, -

O projeto do Reino de Deus se funda nas relagdes de justiga e -

fraternidade, onde os seres humanos se libertam das marginalizagdes e opres-

sdes (cf. Mt 11,2-6). Também nesse Reino vemos que a dignidade nio se adquire

pelo capital que se possui, mas sim pelas praticas da justica (cf, Jr 22,15-16).

Néo estamos falando que a justica, a paz e o amor nas inter-relagdes -

sejam o Reino. Nio, pois assim estariamos parcializando a manifestagio do
Reino no presente. O Reino aqui e agora ndo veio de forma consumada, mas
sim em antecipagfo, no aguardo do retorno de Cristo, quando trard a plenitude
do Reino de Deus 4 terra. Essa plenitude traz em si a satisfagdo dos desejos
mais profundos dos pobres, dos famintos ¢ dos que sofrem. Niio ha realizagio
do Reino sem a participa¢iio ativa dos pobres. Eles sdo objeto e a0 mesmo
tempo sujeito na mediagdo histérica do Reino de Deus. Sdo eles os que
clamam a Javé pela justi¢a, ¢ ¢ neles e por eles que ele se revela o Senhor
da hist6ria. Quando a Igreja profética defende a causa dos pobres, ela fala a
partit do Reino de Deus, enquanto que aqueles que a rejeitam falam do
horizonte dos que detém o poder.

3. IMPLICACOES MISSIOLOGICAS CONTEMPORANEAS

A sociedade em que vivemos sofre de uma acelerada transformagfio
social, que se dé por um processo desigual, produzindo conseqiéncias inevi-
taveis como a formagdo de paises pobres, onde vive a maior parte da popu-
lagdo, e de paises ricos.
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0O que temos visto ¢ que, com o passar do tempo, se perpetra um
modelo social injusto e coercitivo que inibe as aspiragdes mais fundamentais
do ser humano: liberdade, dignidade, trabalho, alimentagdo, saude etc.

Quais sZo as implicagBes para nods, cristdos, ao confessarmos Jave, o
Deus libertador, em nossos dias, principalmente na sociedade em que vivemos?

E preciso averiguar aquilo que se passa ao nosso redor a fim de tirar
nossas conclus@es, que, inevitavelmente, devem levar a uma praxis.

Um dos primeiros momentos que surgem com a reflexdo e vivéneia sob
a acio do Deus libertador é a experiéncia concreta da f€ em que vivem muitos
cristdos, como pratica de libertagfio.

S6 podemos refletir sobre a vida em sociedade se estivermos engajados
ou, numa outra linguagem, comprometidos com a nossa histéria. Por isso
dizemos que ¢ a experiéneia concreta da £é vivida a partir da luta dos opri-
midos por sua libertagdo que trard a busca, o desejo de uma profunda frans-
formagdo da sociedade.

As explicages para o “fendmeno da pobreza” sfio as mais variadas.
Desde o desenvolvimentismo, que propde como solugio um modelo capitalista
¢ a radicalizagZo das reformas como uma nova forma de articular o préprio
sistema capitalista mediante novos tipos de dependéncia, até o socialismo
latino-americano, o qual tem por base um sistema socialista mais conforme aos
principios cristdos de verdadeira fraternidade, justica e solidariedade.

Como acontece a opressio humana hoje? Quais sfio as formas de
opressdo do capitalismo? Podemos dizer que ela se manifesta através da
concentragdio do capital, do dominio da comunicagfio de massa, dos grandes
latifindios etc. Isso faz com que um pequeno grupo seja o detentor do poder
e do capital, em detrimento de um grupo bem maior, que trabalha para que o
capital daqueles aumente ¢ para que a situagio de empobrecimento se inten-
sifique. E uma situagfio de plena antivida, anti-reino de Deus, que precisa ser
alterada pela a¢fo missiologica libertadora da Igreja.

Sabemos que a Igreja ndo ¢ um partido politico. Mas ela precisa optar
por um rumo. Nfio pode permanccer omissa frente as situagGes de antivida
que se perpetram dia apds dia. Quando a Igreja se engaja no processo de
libertagdio humana, ndo ha outro caminho: ela destrdi todas as amarras
{(neoliberalismo, concentragio de renda, divisiio de classes) que corrompem a
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dignidade do ser humano sem, contudo, diluir a mensagem cristd numa ideo-
logia. Uma lIgreja que assuma os pressupostos do Deus libertador sabera se 5
posicionar frente 4 injustica social ¢ assumird uma praxis cristd que lutard
contra toda forma de empobrecimento das pessoas. Como Igreja, precisamos
buscar formas institucionais de participagio politica e social, incentivando os

fiéis a participarem das instituigdes politicas j4 existentes (partidos, movimen-

tos populares, associagdes de bairro), sem perder de vista que os critérios sdio *
regidos pelos valores do Reino: justiga, solidariedade, reconciliagfo, igualdade -

e humanizacgfo.

Importa-nos, como Igreja, tomar um rumo vinculado & préatica libertadora
iniciada no éxodo e assumida por Jesus. Uma Igreja comprometida em par-
tithar as aspirages do povo latino-americano. A Igreja, onde quer que se
encontre, precisa denunciar como falsa e insuficiente toda e qualquer agio que
ndo produza o bem-estar do povo pobre. A dentncia das injusti¢as sociais é
um sinal de que a Igreja se encontra viva, acordada ¢, principalmente, ao lado
dos pobres da nossa terra. Em nossa sociedade, a Igreja que néo possui voz
profética e nem estd adequada a realidade sociologica sobre a qual deve atuar,
estd fadada a desaparecer.

A sociedade ¢ transformada a partir debaixo, da estrutura base, formativa,
sendo que os seus componentes s3o os verdadeiros agentes da histéria. Na
verdade, “a irrupglo dos pobres na historia se entende como forga histérica,
como sujeito, como bloco social que tende & transformagio da realidade"?,

O pobre, sujeito ativo da transformagio da sociedade, deve ser enten-
dido em sentido coletivo. E preciso dar um basta & concepgdo que reduz o
pobre a um ser alienado — que ndo tem consciéncia do que pode ser ou fazer
— ¢ que afirma que o pobre aceita a idéia de que as coisas nfo podem ser
de outra maneira,

Talvez o necessério para nos seja fugir da ortodoxia para a ortopraxia.
A comegar pelo tipo de reflexfo que fazemos a partir da teclogia: uma teclogia
que tenha relagio com a vida do ser humano.

® GUTIERREZ, G. Teologia da libertagio. Peirépolis: Vozes, 1979, p. 102,
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A partir disso, podemos entender que ¢ a realidade social ou o contexto
de vida dos desprivilegiados que engendra a consciéncia de liberdade. Ndo ha
libertagio sem transformaciio. A libertagio nfo é somente pensamento. Mais
do que isso, ¢ um movimento socioistérico. Mais ainda, um movimento de
ransformacio das estruturas da sociedade.

O prbprio povo, a partir da sua experiéncia coletiva de opressdo ou de
vida e solidariedade, vai projetando para o futuro seus anseios de fraternidade
¢ justica, esbogando assim a imagem de uma sociedade diferente e, ao mesmo
tempo, ensaiando parcialmente em sua convivéncia cotidiana, em suas lutas.
Tal experiéncia € agente mobilizador do povo. Aglutina-o para a agfo.

A Tgreja precisa estar em busca de uma sociedade qualitativamente
superior a esta. Para que isso se realize é necessirio que ela possua uma
influéncia social, rompendo com a ordem injusta atual, e criando um compro-
misso em prol de uma nova sociedade. Desta forma, estaremos demonstrando,
de uma maneira mais pratica ¢ transformadora, a mensagem e amor de que
¢ portadora a comunidade crista. '

CONCLUSAO

Se fizermos uma analise da Igreja cristd, veremos que sdo poucos os
cristios que vivem sob a luz de Deus libertador. Em consegiiéncia, temos
pessoas que vivem a margem dos acontecimentos da sociedade, que ndo déo
nenhuma importincia aos fatos sociais, e que, acima de tudo, nfio compreen-
dem o Reino de Deus como algo que ja se enconira entre nds. Talvez ndo
percebam que o modo como encontramos Deus na histéria faz diferenga
substancial. Sem sombra de duvida, o modo como situamos a presenca de
Deus na trama das relagBes sociais € decisivo para a configuragiio da cons-
ciéneia e da pratica crisids. Nesse sentido, a responsabilidade da £ nfo pode
esquivar-se do confronto nem da busca honesta em seu servigo a sociedade.

Ao partirmos da premissa etrada, ¢ quase certo que a nossa conclusgo
ndo serd das melhores. Somos da opinido de que isso tem acontecido na vida
da Igreja cristd, que insiste em proclamar a fé num Deus desistorizado, apético
e incerto.
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Javé se evidencia como Deus libertador a partir do momento em que

um “grupo” comeca a experimentar a libertaglio, a viver a esperanga ¢ o
surgimento do novo, com o objetivo de transformar e aniquilar toda e qualquer

situagdo injusta ou opressora que ponha em risco a vida.

O Deus do éxodo continua ¢ mesmo. Nele ndo hd sombra alguma de
variagio. Onde ha situagBes de dor, opressiio e injustica, ele se manifesta a
favor da vida. Mas a opressfo atinge a todos. E a dor que nasce da opresséo
deveria levar a Igreja rumo a um novo modo de ser e de se comportat, no qual
ela pudesse realizar uma caminhada que viesse a desembocar em agdes de
esperanga por justiga, em atos concretos a favor da vida e em agdes que
procurem desestabilizar toda e qualquer estrutura que ndo promova a vida,

A lIgreja, muitas vezes, erra em sua pratica exatamente por néo prati-
car. Ou seja, pratica o que nfio é necessdrio, Exercita uma agdio no vazio.
Prega, mas ninguém entende. E preciso rememorar os atos libertadores do
¢xodo, e novamente fazer com que a Igreja seja agente de celebragio e

pratica da liberdade. Muitas vezes o mais importante para nés, enquanto Igreja’

¢ individuos, ¢ sustentar o sfarus guo que nos afasta completamente de
qualquer compromisso com os pobres. Se muitas vezes temos a teologia certa,
nem sempre temos a préxis correspondente. Por isso, quando nossas palavras
ndo sio seguidas pela a¢lio correspondente, nds mentimos e nos afastamos do
Deus libertador que age por toda a histéria da salvagio.

Se realmente quisermos ser auténticos em nossa préxis, devemos ser
imitadores de Deus. Se realmente quisermos ter uma Igreia verdadeira, &
mister optarmos pelos pobres, como fez o Deus libertador, descendo até o
caos do Egito ¢ depois encarnando a vida e a dor dos rejeitados.

Se realmente desejamos ler as Escrituras de uma forma nova e
libertadora, ¢ necessdrio encarnar as lutas e anseios do povo pobre, ¢ assim
uma nova porta se abrird, a de uma historia que ¢ contada por baixo, nascida
no caminhar com os pobres.

A lgreja e os cristdos precisam necessariamente estar enraizados em
contextos concretos, em circunstincias histéricas, Ou seja, encarnar a vida
sofrida de nossos povos e sua resisténcia em diregdo a uma existéncia digna
e justa. Nesse caso, nés, os cristfios, nos tornamos sal da terra e luz do mundo,
fermento que promove o crescimento do Reino de Deus e da vida de Jesus Cristo,
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Teologicamente, afirmamos que a Igreja é o povo e o agente de Deus,
é a continuadora da missfio de Jesus Cristo no poder do Espirito Santo. A
Jgreja € o corpo de Cristo, a seguidora do seu Senhor ¢ a comunidade dos
salvos. I ainda instrumento de salvagdo e sinal do Reino de Deus. Como
seguidora e continuadora da misséo de Jesus, deve lutar para que “todos
tenham vida e a tenham em abundincia” (Je 10,10). Esse € o sentido funda-
mental da revelagdo de Deus-Pai por Jesus, como o doador da vida. Essa
dindmica salvifica sempre esteve presente na vida de Jesus, mostrando, pela
sua pratica, o verdadeiro projeto do Deus da vida: a restauragio do ser

humano.

N#o podemos permanecer calados, omissos, enquanto vemos o anti-
reino se desenvolvendo. A experiéncia de fé das comunidades precisa também
se situar nos limites de uma tensfio: a de uma vida profética e a de uma vida
de contermplacdo. A vida de contemplacdo fortalece a fé e leva a descobrir
a graga de Deus. Ja a vida profética — ou denimcia profética — evita que
a contemplacdo se afaste da realidade do sofrimento humano. Ambas cami-
nham juntas, mostrando a nés que a experiéncia do Deus libertador ¢ atual ¢
relevante para a Igreja.

Por isso, se realmente quisermos ser Igreja, serd necessdrio nos esva-
ziar de nés mesmos ¢ marcar um encontro com Deus: 14 onde ele estd, no
meio do povo oprimido, sofrido e fraco.

Vem Senhor, Vem libertar o seu povo.

Luiz Alexandre Solano Rossi € doutor em Ciéncias Sociais e Religifio.
Leciona no Centro Universitdrio de Maringd — PR.
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O DIALOGO E OS CRISTAOS
Dr. Francisco Catdo

O didlogo de que tratamos aqui € uma realidade nova. Mais do que fala
interativa, em vista de um acordo, ¢ a construgdo paciente e progressiva de
um laco de comunhfio entre pessoas ou grupos com diferentes maneiras de
ser, de pensar ¢ de agir, para alcangar entre todos um nivel de mitua com-
preensdo e de aproximagdo pessoal ¢ institucional cada vez mais profundas’.

Sob esse aspecto o didlogo contrasta com nosso modo habitual de
conhecer e de viver, fundado na discussdo das idéias, sob um determinado
critério de verdade e na oposigdo dos interesses, que geram um mundo base-
ado na afirmagdo ¢ na busca da propria exceléncia, na competitividade e na
exclusdio do diferente, cuja posi¢do € considerada falha ou efrada. A cultura
do didlogo se opde a cultura da concorréncia, de que estamos todos profun-
damente entranhados, até mesmo na vida intelectual e religiosa.

Comecemos por nos dar conta da novidade do didlogo, para compreen-
der, em seguida, o desafio que ele constitui para a Igreja, em particular o
dialogo religioso.

ANTROPOLOGIA, EPISTEMOLOGIA E SOCIOLOGIA DO DIALOGO

Sem querer exaurir o tema, assinalemos alguns referenciais indispensa-
veis 4 compreensdo do que é o didlogo nos dias de hoje, e algumas de suas
exigéneias estruturais.

! Sobre essa forma de entender o didlogo, consulte-se Didlogo nimero especial da
revista Thot, S#o Paulo (Palas Athena), out, 2001, em especial o artipo do prof
MARIOTTI, Humberto. Didlogo: um método de reflexfio conjunta e observago com-
partithada da experiéneia, p. 6-22, com indicag@es bibliograficas.

* Esse dado antropolégico fundamental para a compreensio do didlogo foi hoje
integrado no ensinamento catolico elementar, como consta do Catecismo da Igreja

Catélica, n° 1878-1879, por exemplo.
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Na base do didlogo estd a compreensdo de que o ser humano é radi--

calmente um ser de relagfio, ou ainda, de forma mais profunda, um ser social,

que somente se compreende, no seio de uma sociedade, através dos relacio-
namentos que pautam toda sua existéncia®. A vida humana nio tem sentido -

seno em fungdo do relacionamento de uns com os outros, em Glitima andlise,
com o Outro, de que depende o ser humano e o Universo, € somente junto
a quem pode sobreviver para sempre.

O pensamento moderno, a partir das mais variadas trilhas, desde as
consideragdes psicoldgicas, sociais, econdmicas, filoséficas e até mesmo reli-
giosas, veio caminhando de maneira sustentada ¢ continua nessa direcio.
Nota-se, a partir dos inicios do século XIX, que se fazem intimeras tentativas
de se superar os muitos individualismos nascidos do posicionamento
antropocéntrico, que procurava pensar tudo em funcio do ser humano ta}
como existe no mundo, rejeitando as multiplas expressdes que os humanos se
foram dando, através da historia, s svas diversas percepgdes do que estd
além da experiéncia conereta’.

Pode-se dizer que a volta & realidade da experiéncia com toda sua
riqueza - operada pelo que se veio a denominar fenomenologia - est4 na base
da atitude dialogica, na medida em que, em lugar de submeter a vivéncia
concreta das pessoas ¢ grupos ao crivo das idéias preconcebidas de verdade,
de beleza e de bem, procura, ao contrario, aceitar as pessoas e grupos tais
quais sdo ¢ incorporar esse mesmo acolhimento do real, também do outro, na
sua subjetividade, a uma visdio da vida e do mundo que satisfaca a busca da
verdade, da beleza e do bem que todo ser humano e cada um de nés alimen-
tamos no fundo do coragfo.

Dessa forma o didlogo pressupe, na realidade, uma antropologia que
valorize a subjetividade do existente concreto em relagio — como um indicativo
da diregdo em que se deve procurar o que ¢ verdadeiro — ao belo e ao bem,
a0s quais ndo se tem acesso exclusivo nem exaustivo pelo simples jogo 16gico

¥ Ainda aqui o Catecismo, n° 27-28.
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© das idéias, da razdo e dos argumentos, independentemente das vivéncias sub-
: }'etivas dos sujeitos que buscam, na profundidade de si mesmos, a verdade, o
pelo e o bem, e compartilham essa busca no didlogo.

Essa antropologia, por sua vez, se traduz numa epistemologia de tipo
construtivista, em que o saber se¢ desenvolve ndo apenas — nem, talvez,
principalmente — pelo equacionamento objetivo das representagGes diferentes
o variadas da verdade, senfio pela construcfio paciente das subjetividades em
reciprocidade, num resultado que inclui o fruto da busca de cada um, gerando
um saber mais amplo e uma cultura diversificada de complementaridades

aceitas e reconhecidas como tais.

Esse caminho da intersubjetividade, desde que atento & transcendéncia
da verdade, do belo ¢ do bem, ne horizonte de toda a vida humana, abre a
possibilidade de se construir uma nova cultura, que ¢ também geradora de uma
nova sociedade. As pessoas e os grupos, em lugar de defender as suas
proprias verdades e interesses, esforgam-se por integrar os pontos de vista dos
outros, sem perder a propria identidade, pois esta nfo se reduz a uma forma
individual de se ver o mundo e a si mesmo, mas € reconhecimento do espirito,
presente na compreensdio ¢ na comunhdo com o outro, com a consciéncia
clara de que nossas maneiras de entender o mundo e a vida s#o necessari-
amente limitadas e s s3o auténticas, belas e boas a medida que, conjuntamen-
te com as outras inimeras maneiras de entendé-los, apontam para algo trans-
cendente, que somente pode ser alcancado pelo espirito, transcendente a toda
expressio ou forma de compreender?,

Em conseqiiéncia, o didlogo requer a superagio da linguagem causal-
instrumental, gerada e alimentada pela cultura da discussiio ¢ do debate, em
vista do acordo sobre as definigdes e o estabelecimento das conexdes logicas,

* Tomés de Aquino, por exemplo, tem plena consciéneia de que os conceitos com os
quais designamos a Transcendéncia sfo relativos e culturais, referindo-se sempre a
uma realidade inomindvel e inefavel, cuja percepglio é comum a todas as culturas e
religides. Permitimo-nos remeter ao nosso ensaio: CATAO, Francisco. Falar de Deus.
Sio Paulo: Paulinas, 2001,
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que prevaleceu na cultura ocidental ¢ compenetrou todo o legado cristﬁlo.‘ A
linguagem do didlogo tende a ser iconica, simbolica, pois aquilo que € vivido
na sua substancia profunda, além de todas as diferencas, ndo pode ser captado
e esquadrinhado racionalmente, mas s6 ¢ alcangado por meio de simbolos ou
icones, evocativos da realidade que transcende toda representagfo. :

Um dos paradoxos do didlogo, sobretudo na forma que nos interessa
mais de perto, o didlogo religioso, ¢ o fato de que, por sua propria natureza,

esta aberto & transcendéncia. Ora, a transcendéncia impde-se ao ser humano

como Absoluto, dando origem & religifio. Mas a religifio dificulta sobremaneira
o didlogo, pois o Absoluto para o qual esta voltada, tende a se comunicar ao

procedimento, as idéias, s exigéneias morais e s institui¢des das pessoas ¢

grupos religiosos. Acentuando sua identidade cultural como integrada ao Absoluto
que as inspira, as religides perdem o senso de sua relatividade e passam a
encontrar dificuldade quase intransponivel em aceitar o diferente, em dialogar. -
Vinculada ao Absoluto, a religifio tende & expansio e ao proselitismo, mais do

que ao dialogo.

A percepeiio de que o didlogo entre as pessoas e as culturas ¢ hoje um
imperativo da paz, no mundo pluralista em que vivemos, tem levado a huma-
nidade a procurar um caminho ndo-religioso para construir a unidade dos seres
humanos na paz. Tradigdes espirituais, nfo diretamente religiosas, vém adqui-
rindo uma importincia crescente na esperanga de um mundo de felicidade, paz
e amor, extensivo ao outro e i vida, em todas as suas exigéncias ¢ manifes-
tagdes. Coloca-se entdo com redobrada urgéncia a necessidade de esclarecer
a possibilidade e a natureza do didlogo religioso, sem o que as religides ¢ as
Igrejas se verdo progressivamente excluidas da busca espiritual da humanida-
de, do que, no entanto, deveriam ser as principais alentadoras.

O DIALOGO RELIGIOSO

O dialogo religioso soa, por vezes, como um oximoro impensével. Ele o
¢ de fato, tanto nas culturas que absolutizam a religifio, como naquelas que,
sob pretexto de laicidade, a desprezam ou até a combatem. Para os primeiros,
a religifio ¢ um absoluto, que ndo pode verdadeiramente coexistir com o
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relativismo dialdgico. Para os outros, o verdadeiro dialogo estars sempre fal-
seado, com pessoas ou grupos que nfo sfio capazes de pdr em questdo a
propria f¢é, como acontece, em geral, com as religides®.

Amalgamada com determinada tradi¢iio cultural, a religifio tende a se
afirmar em detrimento do diferente, como caminho, senfio Gnico, pelo menos
o mais perfeito de se encontrar a realizagfio de si mesmo, quer como pessoa,
puma perspectiva mais individualista, quer como grupo humano, pove, raga,
nagéo ou tradigho cultural. E o que assistimos através da histéria ¢ ainda hoje,
mesmo quando o apelo religioso ndo pode ser considerado como determinante,
no meio de tantos outros fatores que condicionam os inimeros desentendimen-
tos entre grupos humanos, povos e nagdes.

Nas cuituras laicas, por sua vez, o didlogo religioso, tolerado, como
qualquer ouira excentricidade, ¢ periférico e irrelevante, quando ndo é consi-
derado ilusério, ou mesmo atrasado e alienante, obstaculo ao convivio social,
Foi, inegavelmente, enorme, a resisténcia que as religiGes opuseram no pas-
sado ou ainda hoje opbem & modernizagiio da cultura e 4 laicizagfio da vida
e das institui¢des, tornando praticamente impossivel o didlogo em virtude dos
pressupostos ¢ até dos preconceitos religiosos. Dai, em grande parte, a idéia
de que o didlogo efetivo entre pessoas e grupos humanos se deve fazer
independentemente, se ndo das preocupagdes religiosas, de toda e qualquer
religifio instituida.

Todavia a situa¢do social atual requer o didlogo. Quanto mais a huma-
nidade globaliza-se pelos meios de comunicagfo e pela economia, que impem
o0 convivio efetivo entre todos os humanos, tanto mais ela ressente-se de suas
divisbes culturais e religiosas. Torna-se indispensavel desenvolver atitudes e
procedimentos de aceitagdo do diferente, respeito ao que os outros tém de
proprio e acolhimento compartilhado e reciproco de sua visdo de mundo e de
seus valores, sob pena de se entreterem focos irredutiveis de desentendimento,

-’ Depois de setembro de 2001 tornou-se evidente a urgéneia do dialogo entre as
- concepgBes absolutizadas da religido e a laicidade desconhecedora ou negadora da
. diferenga religiosa. Somos hoje impelidos, no Ocidente e no Oriente, a superar tanto
“a cultura laica como o fundamentalismo religioso, se quisermos caminhar para um
- mundo favoravel ao desabrochar da paz.
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que facilmente se transformam em formas de violéncia, tornando cada vey |
mais dificil o convivio entre os humanos e ameagando, conseqlientemente, 5

paz.

As priticas de n#io-violéncia efetiva ¢ de aceitagiio ativa do outro, que
estdo historicamente na raiz do didlogo tal como o entendemos hoje, colocam

em jogo ndo apenas as diferentes concepedes do mundo e da vida — que nig -
deixarfio jamais de ser diversas e até conflitantes, até mesmo dentro dag .
vérias tradigdes religiosas —, mas também a propria sobrevivéncia da huma- -

nidade e as condi¢des, por assim dizer, transcendentais do convivio com ¢

diferente. Sob esse aspecto, as préticas de ndo-violéncia efetiva fazem apelo .;
ao que da sentido 4 vida, em outros termos, 4 unidade do género humano e -
do préprio cosmo, aos valores que inspiram o agir humano em todas as cul-
turas, se quisermos, ao espirito com que lidam a religido ¢ a ética. Deve, pois,-

haver uma forma de entender a religifio que permita superar as diferencas,
tornando-as fator de didlogo entre os humanos de todas as épocas e culturas,
fermento da paz, num mundo globalizado, de seres humanos diferentes. E o
desafio que enfrenta o didlogo religioso nos nossos dias, em que se tornou um :
imperativo da paz. Como justificar sua possibilidade ¢ demonstrar sua neces- -
sidade?

A RELIGIAO COMO PRATICA SIMBOLICA

Religifio, como sabemos, ¢ um conceito latino. Designa um conjunto de
préticas que dizem respeito ao que d4 sentido a vida e constitui como que o
fundamento transcendente do convivio humano, no seio do qual cada um de
nos nasce ¢ ¢ chamado a se desenvolver como ser individual e como pessoa.
As duas etimologias consagradas vinculam a palavra religio seja ao verbo
relegere — “reler”, atividade dos sabios que lidam com as tradigBes sagradas,
que fundamentam a vida social, como ja o interpretava Cicero —, seja ao
verbo religare, “religar” — como preferiram interpretar os cristios desde o
segundo século, entendendo a religido como o conjunto dos lagos que resta-
belecem nossa ligagio com Deus.

Na Idade Média, Tomds de Aquino, por exemplo, atribui a religifio os
atos e praticas humanos em que se reconhece concretamente, por palavras,
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“atitudes, agdes ¢ expressdes, a realidade transcendente de Deus. Faz assim,
_' da religidio, uma parte potencial da justiga, ou virtude que lhe é anexa, pela qual

e atribui a Deus o que lhe € devido, distinguindo-a do relacionamento
interpessoal com Deus, de fé, confianga e amor.

Atualmente, os estudiosos do fenémeno religioso foram levados a per-
ceber que o comportamento religioso dos grupos e dos seres humanos envolve
dois niveis distintos de realidade: os ritos, as representages do mundo, as
exigéneias morais e as instituigdes vinculadas 4 vida humana na sua éondiqﬁo
concreta, historica, temporal; e, num oufro nivel, uma realidade de ordem
yranscendente, da qual os primeiros elementos s#o, de fato, expressdes que lhe
ddo sustento na ordem especifica das atividades humanas, tanto da psicologia
como da sociologia, por exemplo. Culturalmente falando, a religifio comporta
ritos, mitos ou representagbes do mundo e da vida, exigéncias morais e ins-
titnigbes que guardam uma coeréncia entre si € esto integrados na cultura,
embora mudem, em geral, com menor facilidade do que os demais elementos
da cultura, como a literatura e a arte, por exemplo, causando crises ou cho-
ques culturais e religiosos mais ou menos profundos. Mas ndo se pode reduzir
a religifio a seus elementos culturais, como € muitas vezes o caso das chama-
das ciéncias da religifio. Do ponto de vista estritamente religioso, todos esses
elementos sfo materiais, por assim dizer, relativamente 2 percepgio da
transcendéncia e ao contato com o Absoluto, que os torna, a todos religiosos.

Essa dualidade de niveis nos leva a conceber a religifio como prética
simbolica, isto €, como um conjunto de pensamentos, afetos, atos ¢ agdes que
tém uma consisténeia propria na esfera da vida pratica, que nfio s8o puros
sinais de estados intertores, mas ¢uja constituicio como atos religiosos depen-
de, formalmente, do significado que adquirem para o grupo humano em que
sdo praficades e, evidentemente, para as préprias pessoas que os praticam.

A possibilidade do didlogo religioso se radica precisamente no fato de
que, apesar de sua inevitivel diversidade no nivel dos ritos, representagdes do
universo, exigéncias morais e instituigdes, as religides todas sio chamadas a
se encontrar na percepgio do transcendente e na experiéncia espiritual pfo—
priamente dita, de que todas as suas praticas sfo expressdio. Pluralidade de
expressdes e unidade de comunhfo constituem as exigéncias mesmas do
didlogo, tal como nds hoje o entendemos.
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Convém aprofundar esse dado que permite esclarecer a questdio hoje: |
debatida do pluralismo religioso. As diferengas das expressdes religiosas sio = |
inevitaveis, dadas as condigdes historicas de existéncia da humanidade. A

pluralidade das culturas ¢, por conseguinte, das religides, do ponto de vista-
fenomenolégico, ¢ sem divida uma riqueza, que seria pouco inteligente nfio |
admirar ¢ estipido nfio aproveitar as ligdes que nos possam dar. Do ponto de
vista propriamente religioso, porém, levando em conta a realidade que todas :
essas formas culturais e religiosas exprimem, o pluralismo deixa de ser pura -
e simplesmente uma riqueza. Radica-se no limite estrutural do ser humano ¢ .
tende a ser superado quando a humanidade, vencidos todos os seus limites
materiais e histdricos, encontrar-se-a unida na Realidade Transcendente, a que
chamamos Deus. :

r

Na tradi¢do judaico-cristd, em que esta unido ¢é a paz, shalom, no
sentido pleno do termo, pode-se dizer que o pluralismo ndo ¢ pura ¢ simples-
mente uma riqueza, mas uma riqueza na nossa condi¢fo histdrica, 4 medida
que, apesar das divisdes, pessoas e grupos humanos antecipem a paz, convi- -
vendo na percepgdo e na comunhio com Deus.

0 DIALOGO COMO EXPRESSAO RELIGIOSA

Com base no que vimos até agora do didlogo e da religifo, podemos
tentar aproximar os dois termos, desvendando o sentido do oximoro.

A religifio, 4 medida que se enfatiza seu aspecto formal de expressio
da transcendéncia, deixa de dividir os humanos de acordo com suas caracte-
risticas culturalmente diversas, para uni-los espiritualmente na busca e mani-
festagdes do que lhes confere sentido 2 vida, possibilitando o convivio em
profundidade, estimulando o didlogo e antecipando a paz. O dilogo se situa,
assim, no caminho da evolugdo religiosa da humanidade, como uma etapa
necessaria. Nessa perspectiva, a religifio deixa de ser obstaculo contririo ao
didlogo e torna-se parceira indispensavel na construgio da paz®.

8 E esse o argumento antropoldgico que estd na base da bem conhecida tese de
KUNG, Hans. Projeto de ética mundial. Sdo Paulo: Paulinas, 1992.
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Talvez se possa dizer que o aparente paradoxo da associagdo do didloge

3 religifio provenha do descompasso cultural por que passou o Ocidente no

Processo de integragdo da tradigdo judaica, assimilada ao autoritarismo roma-
po, em face da cultura helénica antropocéntrica, ou seja, da teocracia em face
do humanismo. A cultura religiosa teocratica, reforcada pelo autoritarismo, €
absoluta e exclusivista, como tal, incompativel com o didlogo. A cultura helénica,
em vez disso — como todas as culturas humanistas, voltadas para o desabro-
char ¢ para a realizago dos sujeitos humanos, tendo a diversidade, pelo menos
das pessoas, inscrita na sua fonte — tende a ser pluralista ¢ até politeista, e
gberta & compreensdo e ao acolhimento das formas religiosas cong@neres.
Nesse sentido, valeria a pena aprofundar as possibilidades do cristianismo se
voltar para o didlogo, ao aproximar-se das culturas religiosas denominadas
“misticas”, como a hinduista e até mesmo nossas herangas indigena e africa-
na, pois o didlogo, uma vez culturalmente proposto, articula-se mais facilmente
com esse segundo tipo de religifio do que com o primeiro.

Herdeira do exclusivismo do cristianismo teocritico e autoritirio’, a
cultura ocidental procurou afirmar-se, no seuw humanismo, libertando-se das
peias religiosas que a mantinham escravizada & religido, vindo a rejeita-la, para
se afirmar como cultura de liberdade, dando origem zo didlogo. Do momento,
porém, em que se percebe que o proprio didlogo requer a superagfo da
diversidade cultural na unidade transcendente que da sentido 4 vida, exigindo,
portanto, uma atitude concreta de aceitagfio do outro que s6 tem sentido numa
perspectiva de comunhdo na transcendéncia, o didlogo assume inevitavelmente
uma significagio religiosa, como condigfo existencial de sobrevivéncia da
humanidade. Dessa forma, de simplesmente possivel, o didlogo religioso se
impde como também necessdrio, para que a humanidade, unida em profundi-
dade na perspectiva do que dé sentido & vida, possa trilhar o caminho da paz.

Qual a contribui¢do que pode dar o cristianismo sob esse aspecto?

7 Cf. CATAO, Francisco; VILELA, Magno J. O monopdlio do sagrado. Sio Paulo:
Best Scller, 1994,
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OS CRISTAOS E O DIALOGO

Nao basta falar do didlogo ¢ da religiio em geral. Na pritica o que
existe sfo as muitas tradigOes religiosas, mais ou menos distantes umas das
outras e extremamente diversificadas em tendéncias, seitas ou denominacdes

diferentes, no seio de uma mesma tradi¢fio. O didlogo religioso é, de fato, um

didlogo entre religides, ou, como o denominamos comumente, um dialogo inter-
religioso. Procuramos até agora mostrar como se podem articular religifio ¢ -

didlogo, na percepgdo e na comunhfio com a transcendéncia, que constitui g
realidade profunda da religifio e aproxima os humanos uns dos outros, quais-

quer que sejam as diferencas que os separem. Coloca-se, porém, agora, a

questio de saber como cada uma das religides, culturalmente diversificadas,
entende o outro e se dispde a praticar o didlogo, No nosse caso, como se
apresenta o didlogo inter-religioso para os cristdos?

AS DIFICULDADES ECLESIOLOGICAS

Nio se pode dizer que a tradigio cristd tenha praticado ou favorecido
o didlogo religioso através da historia, apesar de algumas excegSes notaveis,
como a de Raimundo Lullio (1235-1315), por exemplo. Até pelo contririo,
tornaram-se cldssicos os periodos, as situagdes ¢ as instituicdes cristis que até
hoje simbolizam a intolerdncia religiosa, a rejeigfo e a exclusio do diferente,
até mesmo com o apelo ao brago secular, para punir heréticos e cismaticos,
em alguns casos com a pena capital. Basta considerar os intimeros pedidos de
perddo que caracterizam o atual pontificado de Jodo Paulo 1I%, para nos
darmos conta de quanto os cristdos t&m hoje consciéncia de ter passado muito
ao largo do didlogo religioso.

Nem se pode atribuir tudo as circunstincias histéricas ou 4 mentalidade
dos povos medievais. E importante ter presente que a intolerincia religiosa,
largamente praticada na histéria de quase dois mil anos de cristianismo, além

¥ Cf. ACCATTOLL Luis. Quando o Papa pede perdéo. Sio Paulo: Paulinas, 2000
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" de causas historicas ¢ culturais facilmente reconheciveis, foi sustentada pela

idéia de Igreja que se tinha entdo e que se manteve até praticamente o
vaticano II. Do ponto de vista cristfio, a possibilidade e a necessidade do
didlogo religioso implica nfo somente na revisdo de uma cultura selvagem e
autoritdria, de afirmacdo individual e de competitividade, como também na
superagdo de uma certa compreensfo de Igreja, sobremaneira exacerbada no
contexto das controvérsias do inicio da Idade Moderna, que justamente deram
origem a constituigdo da eclesiologia como disciplina teolégica particular, a
partir do século XVI,

A Tgreja medieval era tributdria do exclusivismo religioso de Israel,
articulado com o carater n3o menos unicista de toda religido oficial dos demais
povos, de sorte que a diversificagdo dos ritos e doutrinas, assim como a
flexibilidade, até mesmo minima, das exigéncias morais e das institui¢des, além
de serem consideradas violagdes das leis divinas, eram fustigadas e punidas
pelo Estado. Igreja e Estado se uniam para manter o monopélio do sagrado
em troca da sustentagio da ordem social e politica reinante. Nesse contexto,
considerava-se o outro como herege e subversivo, de que se deveria guardar
distincia, quando nfo se pudesse coagi-lo a se integrar na Igreja — detentora
de todo o poder divino na terra — e submeté-lo as leis do Estado, que recebia
também de Deus sua legitimag¢fo e autoridade,

A Reforma do século XVI se fez em grande parte contra essa estru-
fura, considerada abusiva. A rea¢fo nfo se fez esperar. Contra as contesta-
¢Ges dos reformadores, elaborou-se uma eclesiologia pouco atenta 4 novidade
cristd propriamente dita ¢ mais voltada para a defesa ¢ sustentacio da religifio
julgada tradicional, de origem divina, pois se entendia que a instituigfo, tal
como existia, participava do poder do proprio Filho de Deus encarnado e
atuava na historia como veiculo exclusivo da salvagio. O carater espiritual da
Igreja que, como veremos, tendeu a se reduzir 3 instituigdo religiosa, encarada
como “sobrenatural”, que daria, como tal, sentido a seus ritos, doutrinas ¢
exigéncias morais, vinculava-se definitivamente 3 forma histdrica da sociedade
religiosa da época, fundada, como tal, por Jesus Cristo e reunindo — sob o
poder do seu vigario na terra — todos aqueles que professam a mesma {€,
celebram os mesmos sacramentos sob a orientagio de uma mesma lei e
autoridade, a comegar pelos principes e pelos governantes da terra.
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Essa eclesiologia, cujas origens se prendem & ¢poca constantiniana,

através das reformas gregoriana e do século XVI, prevalece, num certo sen-
tido, até os nossos dias. Atravessa como um veio subterrineo as propostas
renovadoras do Vaticano II e ainda hoje inspira, de certo modo, a maioria das  :
instituigdes administrativas da Igreja. Talvez resida aqui a grande dificuldade i
que os cristdos catlicos encontram para empenhar-se a fundo no didlogo
religioso, seja com outras Igrejas e denominagdes cristds, seja com as religiGes 3_
ndo cristds. Sem remover esses Obices, dificilmente se pode participar de
verdade do didlogo religioso universal®,

Nigo &, porém, aqui possivel desenvolver a necessaria discussdo teold-
gica em vista da renovagiio e da atualizagdo da Igreja no campo do didlogo
religioso. Convém, entretanto, relembrar trés aspectos maiores, estabelecidos
pelos documentos conciliares ¢ que podem nortear nossa reflexdo: a valoriza-
¢ antropologica, o papel do Espirito Santo na realizagdo da obra da salvagio
e a articulago sui generis desses dois pontos, que ditam uma eclesiologia
verdadeiramente renovada.

Valorizacfio antropolégica em dois sentidos. Primeiro integrando as
exigéncias mais clementares do que o ser humano €, realmente, na historia,
tanto do ponto de vista pessoal, como comunitirio. Guiado pela Constituigio
Dei Verbum'®, o Catecismo da Igreja Catdlica contém uma sugestio cujo
alcance esta longe de ser percebida pela maioria dos autores: integrar a
experiéncia de Deus como primeiro aspecto da €, anterior ao acolhimento da
verdade revelada {Catecismo, n® 150) e inserir sua transmiss@io na continui-
dade humana das geragdes que se sucedem (ib. n® 166). Comprova-se, dessa

® Nfio quer isso dizer, entretanto, que haja um lago necessario entre a renovagio
eclesiolégica e o disdlogo inter-religioso. A abertura do Concilio Vaticano IT levou
alguns pensadores cristios a tentar integrar o didlogo na eclesiologia mais fiel ao
modelo classico, como MARITAIN, Jacques. 4 Igreja de Crisio. Rio de Janeiro: Agir,
1972, com base na doutrina do Cardeal JOURNET, Charles. Théologie de I'Eglise.
Paris: Desclée, 1958,

® Para os documentos conciliares, veja-se VATICANO II: mensagens, discursos,
documentos. Sdc Paulo: Paulinas, 1998, :
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forma, que toda religifio, também a Igreja, portanto, se constréi a partir do
 desejo de Deus inscrito no coragio de todos os humanos (ib., n™ 27-28),

incorporando os rudimentos de toda cultura enraizada no que cada pessoa ou
comuntidade humana €, de fato, na historia.

Mas valorizar a antropologia é também, em segundo lugar, sublinhar o
cardter simbolico da Igreja, ao defini-la como sacramento (cf. Lumen gentium
(LG), 0™ 1 e 48), 0 que supde a integragdo do simbolo, ser humano concreto,
pessoas e comunidade, na constituicio mesma da Igreja, de tal sorte que essa
comunidade histérica ¢é Igreja porque recebe do alto e participa da vida mesma
de Deus, que a torna Povo de Deus, Corpo e Esposa de Cristo, Templo do
Espitito Santo (cf. LG, n*2-4 ¢ Ad gentes (AG), n* 2-4). Em outros termos,
tomando distancia de uma doutrina da graga que imaginava uma ordem sobre-
natural consistente em si mesma, independente e até mesmo, sob certos as-
pectos, contraria & ordem npatural'', de que a Igreja seria a expressio
institucional, o Concilio entende a participagio da vida de Deus como realiza-
¢do do que ha de mais profundo e caracteristico no intimo do ser humano ¢
de toda a humanidade.

Sociedade autenticamente humana, como toda religifio ¢ chamada a ser,
a Igreja nflo deixa de ser também — e sob certo aspecto, principalmente —
participagdo no mistério mesmo de Deus, da comunhfio do Pai, com o Filho
no Espirito Santo. Isso ndo apenas nem diretamente pelo fato de ser querida
por Deus e fundada por Jesus, sendio porque ¢ animada pelo Espirito Santo,
dom de Deus por exceléncia. Comunhdo de graga e de caridade, a Igreja se
constitui pelo fato de que o Espirito de Deus € que a sustenta e consolida.
Espirito porque, como tal, penetra no mais intimo dos coragdes de todos os
humanos que ndo o rejeitam, fazendo-os filhos de Deus. Mas Espirito Santo,
divino, pessoal, que confere 4 Igreja sua consisténcia espiritual, “pneumatica”,
tornando-a, na expressio tradicional de infimeros tedlogos, uma pessoa mistica'.

' Sobre a evolugio do sentido da palavra “sobrenatural”, ¢f LUBAC, Henri de.
Surnaturel: études historiques. Paris: Aubier-Montaigne, 1946, (2. ed. Paris: Desclée
de Brouwer, 1991).

2 Cf. a obra classica de MUHLEN, Heriberto. EI Espiritu Santo en la Iglesia. 2. ed.
Salamanca: Secretariado Trinitdrio, 1998; e o breve mas vigoroso ensaio de BALTHASAR,
Hans Urs von. Qui est I’Eglise? Saint Maur (Franga): Parole et Silence, 2000.
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Assim sendo, nfio é formalmente a obediéncia as leis de Deus ou as institui-

¢Oes divinas, nem tampouco uma vinculagfio histérica, moral ou juridica a
Jesus que constitui a Igreja. Sob esse aspecto, a Igreja ndo € pura religido
fundada por Jesus e mantida pelos sucessores dos apéstolos, senfio a expres-

sd3o historica da comunidade no Espirito de Jesus, aberta a todos os humanos,

que nos faz a todos filhos de Deus. Ritos, doutrinas, exigéncias morais ¢ "
instituigdes tém importincia na Igreja por ser ela uma sociedade humana, mas -

uma importincia de meios ou sinais, pois o que constitui a Igreja, o fim para

o qual tende, é a comunhfio com Deus no Espirito de Jesus. Sem deixar de -

ser humana, a Igreja, numa ordem superior distinta de toda religifio em si
mesma, ¢, na historia, uma comunidade simbdlica, participante e antecipadora
da vida eterna.

O importante é que, como o sublinhou o Concilio na Constituig:ﬁo.

Gaudium et spes {GS), esses dois aspectos — da valorizag8io antropologica

e da primazia do Espirito — se articulam em profundidade, tornando a vida -

humana uma vida no Espirito, como a denomina a primeira se¢fo da terceira
parte do Catecismo: vida humana pessoal e comunitéria, vivida na consciéncia
e na liberdade do acolhimento de Deus e de seu amor, que estd no coragio
da Igreja, acima de tudo que ¢ prética, doutrina, moral ou instituigfo religiosa.
A realizagio suprema da Igreja se d4 em Maria, Mie de Deus, preservada
de toda mancha do pecado, unida e associada a Jesus no Espirito, desde o
primeiro momento de sua concepedo até a plena glorificacfo celestial. Jodo
Paulo II o reconhece a seu modo, lembrando que na Igreja, o principio mariano
prima sobre o petrino: “mariana ratio Ecclesiae petrinam praecedit
rationem "1,

Sociedade humana na historia, animada pelo Espirito, constituida pelo
que ha de mais nobre ¢ de mais divino em todo ser humano, a Igreja nfo estd
de maneira nenhuma vinculada ao tipo de sociedade ou de religifio em que se
realiza, estando, por conseguinte, aberta ao didlogo religioso mais amplo pos-
sivel, a fim de reunir muma comunidade de paz ¢ de amor a humanidade
inteira, integrando na comunhio com Deus todos os humanos ¢ todas as
culturas, apesar das profundas diferengas existentes.

B Citaclio da Mulieris dignitatem, 27, no Catecismo, n° 773,
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A ECLESIOLOGIA DO DIALOGO

Todavia, € preciso reconhecer, nem sempre se costuma ir ao cerne da

- questdo teoldgica, com o risco de se ver no didlogo religioso uma simples

contingéncia ditada mais pela pluralidade religiosa de fato, em que vivemos, ou
mesmo pela necessidade politica das religiGes se unirem em vista da paz, em
detrimento da necesséria articulagio do didlogo religioso com a natureza pro-
funda da Revelagio cristd e da Igreja'.

A Revelagfio cristd tem por fundamento concreto e imediato o fato
Jesus, cujo perfil histérico deixa transparecer a realidade do mistério que nos
envolve, a tudo e a todos. A teologia, fundada na &, como saber “hermenéutico”,
ndo pode deixar de interpretar o fato Jesus e sua conseqiiéncia historica
imediata, a constitui¢io de uma comunidade testemunha de sua ressurreigio
e de sua vida, em continuidade com o Novo Testamento, lido como manifes-
tacdo do gesto salvador de Deus, extensivo a todo o Universo e & humanidade
inteira, como nfo poderia deixar de ser, visto que Deus é o criador do céu e
da terra e o senhor do Universe e da historia. Ora, sob esse dngulo, vemos
hoje com maior clareza que o Novo Testamento nfio s6 inclui, como funda-

menta o dialogo inter-religioso.

A metodologia do procedimento de Jesus é paradigmaticamente dialégica.
Tomemos, por exemplo, o que um autor atnal denomina “as posturas basicas
do didlogo”, em continuidade, alids, com a atitude fenomenolégica,

resumida nos seguintes itens: a) prestar atengdo aos fendmenos quando
e como eles se mostram; b} descrevé-los sem tentar explica-los; c) respeitar as

referéncias; d) ndo se deixar influenciar por pressupostos e crengas; e) pdr todos

 Nesse sentido, a declaragiio do padre Georges Cottier, Mesire do Sagrado Palacio,

¢ feita durante a missa papal no primeiro dia do milénio de que este seria o século do
.. didlogo inter-religioso, ndio deve ser entendida apenas como uma perspectiva politica
. da Igreja, mas como a tomada de consciéneia de uma missfio decorrente de sua propria
:'f: vocagio de igreja.
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os fenémenos em pé de igualdade; T) ndo delimitar prematuramente o campo de

ied A 15
observagdo; g) ver-se como participante, nao como observador®’,

A leitura do Novo Testamento mostra que todos esses elementos ndo :_:._'
somente estfo presentes, como até sio determinantes do comportamento de
Jesus e dos primeiros cristdos, em contraste com 0s parimetros da vida e da
acio religiosa dos oulros grupos de seu tempo. Seria preciso fazer aqui uma

“teologia biblica” do diglogo.

Diria mais. Esse aspecto dialégico da atitude de Jesus e dos primeiros -
cristdos, inspirados e guiados pelo Espirito, sempre abertos ao outro, espem- L
almente ao diferente, aos gentios ¢ a0s pecadores, ndio escapou i mterpreta- :
¢fo que lhe ¢ dada, cuja nota axial ¢ a universalidade do dom oferecido pot .
Deus a todos os humanos, em continuidade com as promessas da Primeira .
Alianga: Deus envia seu Filho para salvar todos os humanos, comunicando--

thes o seu Espirito de Santidade como clemento constitutivo de seu Reino e

fonte de vida eterna.

Pode-se dizer que do ponto de vista da Revelagio cristd e da Igreja, na
sua concepeiio genuina de comunidade histérica e de expressio da comunhio
no Espirito, o dialogo é o simbolo da universalidade da salvagio, que foi, nédo
por acaso, o principal tema do Concilio Vaticano [, O designio universal de
salvacdo, apropriado ao Pai, a realiza¢io efetiva na histéria, em continuidade
com o ato humano de Jesus, Filho de Deus encamado, ¢ o dom do Espirito,
que atua no intimo do coragfio de todos os humanos, s3o as bases teolégicas
em que se funda o didlogo para os cristdos, ou, em outros termos, os funda-
mentos que 0s cristdos encontramos na nossa propria tradigdo religiosa para
promover o didlogo universal com todos os humanos sob todas as suas formas,
desde o dialogo do servigo e do amor sem limites, até mesmo de nossos
inimigos, até as formas mais sofisticadas do didlogo inter-religioso.

15 MARIOTTY, H. op. cit., p. 15.
16 Cf. CATAO, Bernardo (Francisco). 4 Igreja sem fronteiras. S8o Paulo: Duas Cida-

des, 1965,
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A IGREJA E O DIALOGO RELIGIOSO

Foi o que Paulo VI tentou na sua primeira Enciclica, Ecclesiam suam

(ES), de 6 de agosto de 1964, “sobre os caminhos da Igreja”, como diz o
" titulo". Depois de mostrar, na primeira parte, a importincia da consciéncia e
- a urgéneia da renovagiio, 2 Enciclica expde a doutrina do didlogo, que chega
a considerar como sendo a natureza mesma da Igreja (ES, n° 38). A Igreja,
 pum certo sentido, podemos dizer, estendendo o pensamento do papa, ¢ dia-
logo, construgdo paciente e progressiva de um lago de comunhio entre pes-
soas ou grupos com diferentes maneiras de ser, de pensar e de agir, para
alcangar entre todos um nivel de mitua compreenso e de aproximagio pes-
.jg:'.;: soal e institucional cada vez mais profundo. Didlogo que constitui ¢ constréi

"3 [greja, a0 mesmo tempo, que a situa no mundo de maneira auténtica, em
i relagdo a todos os humanos.

Concepgdo nova, ou methor, aggiornamento, “renovagiio atualizadora”

.-:f:_jgda concepeio neotestamentdria e antiga da Igreja, em contraste com uma
.idéia da Igreja como sociedade prioritariamente religiosa, juridica ou até mes-
mo cultural e politica que vinha prevalecendo, sob diversas formas, desde a
' Idade Média. E ilustrativo observar a resisténcia que encontra a eclesiologia
:;_:j:da Ecclesiam suam, apesar de corresponder perfeitamente ao que trouxe de
. :'_3::novidade o Vaticano IL Ela foi citada trés vezes na Constituigio Pastoral
: - Gaudium et spes, promulgada em 7 de dezembro de 1965, quando trata do
- ateismo (n° 21), da comunidade humana (n° 23) e do posicionamento atual da
E::?:Ig;rcja face ao mundo (n° 40), mas aparece raramente nos documentos pos-
i{fffteriores da Tgreja. E significativo que dela ndo se faga menglio no famoso
- Enchiridion Symbolorum (Denzinger), até pelo menos a 38" edigfio, de 1999,
" nem no Catecismo da fgreja Catélica. Serd que a eclesiologia do didlogo
-é:j:.._éontinua mais ou menos ignorada pela administragdo eclesiastica e periférica
_Z-_:f:ém relagio 4

Igreja Catdlica?

+: " Citamos a edigio portuguesa de SHo Paulo: Paulinas, 1964, reproduzida em 1997.
(Col. A voz do Papa, n° 28).
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No entanto, a idéia de Paulo VI ¢ clara, Escrevendo durante o Concﬂio,'_.:’-
entre o segundo e o terceiro perfodo conciliar, quando ndio se havia ainda
promulgado o grande documento eclesiologico — a Lumen gentium, Consti- :;5:.;.
tui¢io Dogmatica sobre a Igreja data de 21 de novembro de 1964 —, o papa
declara nfio querer transmitir diretamente nenhum ensinamento sobre o que

ainda estava em discussio no Concilio. Resolveu entfio, nessa sua primeira -
Enciclica, “abrir o seu coragdo, como diz, para tornar a assembléia conciliar

participante de seus pensamentos de pastor”. A Igreja é a continuidade na
historia do mistério da comunicag8o de Deus com os humanos, efetivada por :
intermédio de Jesus e sustentada pelo Espirito. Prima, portanto, na Igreja, uma

realidade de ordem espiritual, vivida em nossa consciéneia, psicoldgica e ética.
A realidade historica esta sempre muito aquém desse ideal, nfo restam divi-
das, donde resulta a constante necessidade de renovagiio e de atualizaco, O
Concilio foi convocado com esse objetivo. Qual entdo o caminho que deve
seguir a Igreja?

As possibilidades sfo diversas, expde Paulo VI

As relagGes entre a Igreja e o mundo podem assumir muitos e diversos
aspectos. Teoricamente seria possivel a Igreja propor-se a redugfio a0 minimo
de tais relagBes, procurando isolar-se do contato com a sociedade profana; como
poderia também propor-se assinalar os males que nela venha a encontrar,
anatematizando-os e pregando cruzadas contra eles. E poderia, ac contrario,
aproximar-se da sociedade profana até conseguir influxo preponderante ou

dominio teoeratico, Outras atitudes podem-se imaginar ainda (ES, n° 45).

De fato, historicamente, essas trés atitudes nfio sd se praticaram no
passado, como representam hoje maneiras diversas de entender a relagfio da
Igreja com o mundo: fuga do mundo, que se consubstanciou na vida monastica
¢ se prolonga nas inimeras formas de vida religiosa ou consagrada; denfincia
profética dos erros e injustigas inerentes a sociedade; finalmente, disposigio
a atuar na sociedade em vista de fazer do Evangelho um ¢lemento de trans-
formag&o politico-social. S&o os diversos “modelos” de Igreja, como hoje se
diz. A opinido de Paulo VI ¢ de que, dada a natureza espiritual profunda da
Igreja, todas essas formas sdo relativas, podendo a agfo da Igreja se encarnar
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. em cada uma delas, sucessiva ou simultaneamente, dependendo das circuns-
‘tancias histéricas em que se insere. Nenhuma delas, porém, pode definir, como
. tal, a missdo da Igreja, que nfo ¢ pura fuga do mundo, pura dentincia profética
" ou puro instrumento de transformagio social.

Mas o papa vai mais longe. Qual seria entfo a forma de agdo da Igreja

pos dias de hoje?

Parece-nos que a relagio da lgreja com o mundo, sem excluir outras
formas legitimas, se representa methor pelo didlogo, embota nfio necessariamente
com palavras, que tenham para os interlocutores o mesmo sentido. E necessério
atender ao que ¢ diverso nas mentalidades e nas circunstincias de fato {...).
Conceber essa relagio como didlogo é o que hoje sugere (...} a maturidade do
ser humano, tanto religioso como nfio-religioso, habituado pela educagdo profana

a pensar, a falar e a manter com dignidade o didlogo (7b.).

Sem querer estudar em sua amplitude a sugestdo de Paulo VI, convém

assinalar que a atitude dialdgica, decorrente da nogfio teoldgica espiritual da
“Jgreja ¢ definida como padrdo atual da relacdo da Igreja com o mundo, e se
_"__'torna o caminho por exceléncia do agir cristio. Caminho de auténtica sabe-
- dotia (ES, n° 48), que se adapta a cada situagio humana, podendo ser descrito
_soba imagem de quatro circulos concéntricos: didlogo baseado no que o ser
~humano ¢, nos seus direitos e no seu agir como ser humano, extensivo a toda
2 humanidade; didlogo que leva em conta a crenga em Deus, abrangendo
. todas as religides; didlogo que tem presente a vontade explicita de Jesus, de
:':; reunir todos os seus na unidade, préprio do ecumenismo cristdo; didlogo, enfim,
| .da unidade de fé ¢ de amor, interior a propria Igreja, que Paulo VI antevé
despida de qualquer autoritarismo, como uma comunidade no Espirito, fiel aos
- ensinamentos de Jesus e docil a0 seu Espirito, aberta a0 mundo contempori-
| meo e sustento da liberdade dos fidis (cf. ES, n° 64). Nesse sentido pode
escrever: “A Igreja deve entrar em didlogo com o mundo em que vive, porque
'.___'e palavra, mensagem ¢ didlogo™ (ES, n° 38).

Em termos técnicos, exprimindo a intuigio profunda de Paulo VI, diri-

amos que o didlogo, tendo-se tornado, nos dias de hoje, com a evolugio da
cultura, a forma humanista madura de viver, pessoal ¢ socialmente, aparece
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também como a forma de ser Igreja no terceiro milénio, poderiamos dizer:
cedendo ao slogan corrente. E também a forma de nos relacionarmos entre:
cristdos, uns com os outros, entre crentes de todas as tradicSes religiosas; :_5'
finalmente, entre todos os humanos, em vista da perfeigio da humanidade, 5

que denominamos paz.

Nesse contexto, a originalidade do didlogo cristio, que transcende 0s

paradoxos acima apontados do didlogo religioso, ¢ o fato de que, para os
cristios, o relacionamento dos humanoes com Deus, a que denominamos sal-
vag#io, muito mais do que um relacionamento devido ao Criador € Senhor do
Universo, que nasce da percepgiio da transcendéncia e se assemelha a qual-:
quer outro relacionamento religioso, no sentido especifico do termo, é um
relacionamento com todos os humanos, que nasce da iniciativa de Deus de se-
comunicar a todos, por meio do Filho, no Espirito Santo. O didlogo é a expres-
sdo humana de todo relacionamento verdadeiramente interpessoal, por isso, do
ponto de vista cristdo, € o caminho e a vivéncia antecipada da paz. Parafra-
seando santo Agostinho, no inicio das Confissdes, poderiamos dizer que fomos
feitos para o didlogo € o nosso coragfo estard inquieto enquanto ndo entrar-
mos em didlogo com Deus ¢ com todos os humanos!

DIALOGO INTER-RELIGIOSO E ECUMENISMO

Fundamentar o didlogo inter-religioso na natureza espiritual sui generis
da Igreja, como fez Paulo VI na Ecclesiam suam, antecipando-se ao movi-
mento que hoje se impde, ndo somente a todos os cristdos, mas a todos os
humanos que buscam a paz, a comegar pelos que acreditam em Deus e
praticam as muitas e diversas formas de religifio, é redefinir, de certo modo,
a relagfio dos cristios entre si, que se beneficiou desde os inicios do século
passado, do que se denominou a seu tempo, o ecumenismo.

Historicamente, no inicio do século XX, o termo ecumenismo foi empre-
gado para designar o esforgo que devem fazer as Igrejas cristds para cessar,
entre ¢las, as hostilidades herdadas do passado e perseguirem em todos os
niveis de suas preocupagdes e atividades, o objetivo da unidade entre todos os
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discipulos de Jesus, indiscutivelmente visada pelo Mestre, Durante vérias

".décadas a Igreja Catdlica rejeitou o movimento ecuménico. Alegava, entre
. outras coisas, que ndio podia admitir, teologicamente, o fato da divisio da
Igreja. Fundada una, e divinamente sustentada através da histéria, a Igreja
' ‘existia na sua unidade e se identificava com a Igreja Catolica. Todo ecumenismo
iifse reduzia, entfo, 4 volta dos irmfos separados ao seio da Santa Igreja una,
“ catélica e apostélica, presidida pelo sucessor de Pedro, vigario de Cristo na terra.

Coube ao padre Yves Congar, na década de 1930, elaborar a teologia

;';_'do gue chamou o “ecumenismo catdlico™'®, desvinculando a unidade da uni-
~formidade ritual, doutrinaria, ética e institucional, apontando-a como um dom
“espiritual a ser obtido pelos cristdos de todos os naipes, sobretudo pela oragio,
dada a situagiio objetivamente nfo querida por Deus, em que se achavam as
- diferentes comunidades cristds. Pouco a pouco, apesar das muitas desconfi-
““angas que perduraram durante cerca de duas décadas', a Igreja Catélica se
- rendeu 4 evidéncia de que devia se posicionar positivamente em face do fato
historico inegavel da divis&o existente entre os cristdos, e aderir a0 movimento
em favor da unidade, trazendo para o ecumenismo a contribuigio de sua
- propria visfio de Igreja, profundamente renovada, ¢ verdade.

O Vaticano 11 foi, como sabemos, o grande artifice dessa mudanga da

~ Igreja Catélica em relagiio ao ecumenismo. Foram dados passos da maior
- importancia em vista da unidade, sobretudo pela aproximagdo bilateral entre
: lgrejas, que se dispuseram oficialmente a flexibilizar suas formas de viver e
:+ de exprimir a fidelidade ao Evangelho e a docilidade ao Espirito, levando em
“ considerac@io as outras expressdes eclesiais. A problemética ecuménica ndo
- pode ser descurada. Tem uma especificidade propria, dada a originalidade da
Igreja, a que nos referimos acima, ¢ os cristdos, apesar do clima de matuo
- respeito, de compreensio e de colaborag¢iio que reina de forma cada vez mais
- ampla entre nos, ainda estamos longe de viver eclesialmente, em plenitude, a

"8 Cf. CONGAR, Yves. Chrétiens désunis: principes d’un oecuménisme catholique.
- Paris: Cerf, 1937.

+ " Cf, o testernunho pessoal do mesmo Cardeal Congar em CONGAR, Yves. Journal d'un
 théologien (1946-1956). Edité et presenée par Etienne Fouilloux. Paris: Cerf, 2000,
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unidade querida por Deus, pela qual orou Jesus na tltima ceia e que constiny; __: '
indiscutivelmente a expressdo primordial do dom do Espirito, pois todos con: : .

fessamos que a Santa Igreja é verdadeiramente una.

No entanto, a importincia historica que assumiu nos dias de hoje 0'_'
di4logo inter-religioso, parece colocar um problema para o ecumenismo, ng
medida em que a aproximagfio entre as religides, tendo por fundamento ime. -
diato e historicamente reconhecido a unidade da humanidade em vista da paz,
parece relegar para segundo plano a natureza espiritual da Igreja, em que .

baseia 0 ccumenismo. Tem-se ds vezes a impressfio de que os cristfios de um
modo geral, e até mesmo um certo niimero de tedlopos, empenhados na
urgéncia, na abrangéncia ¢ na atualidade do didlogo inter-religioso universal,
especialmente em virtude do lago que tem com a paz e a aproximagfo his-
torica entre 0s povos e as culturas, parecem desconhecer a originalidade da
Igreja, sacramento universal da salvacfo, sinal ¢ sacramento da unifo com
Deus e da unidade de todo o género humano. A unidade entre os cristdos, no
entanto, ¢ o fermento indispensdvel da paz enfre os povos ¢ a base na qual
se fundamenta o didlogo inter-religioso. A & cristd ensina que se Deus nfio
construir a casa, trabalham em v3o os que a pretendem edificar, Fora de Jesus
Cristo n&o ha salvagZo para o mundo, como n#io ha verdadeira paz senfo no
Espirito Santo.

Para os cristdos, o grande desafio do dialogo inter-religioso é que ele
pressupde o ecumenismo, senfo nos seus prodromos histéricos, pelo menos na
sua consisténcia profunda e na sua significagio escatoldgica. Nio podemos
nos descurar de trabalhar humildemente na consolidagfio da unidade da Igreja
se queremos, como cristdos, participar de maneira auténtica no didlogo com
as oufras religiGes.

% Observe-se que uma verdadeira renovaglo atualizadora da Igreja, seu aggiornamento,
supfe a percepeiio de que a aglio da Igreja vai além da pastoral, ¢ verdadeiramente
evangelizadora. Seria desconhecer a amplitude do Novo Testamento limita-la & metd-
fora do pastoreio, negligenciando as metdforas da agricultura e da pesca, que carac-
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CONCLUSAO

O didlogo da forma 2 Igreja e caracteriza sua agfio no mundo. Define

o modo de ser e de agir da Igreja, para consigo mesma e para com 0s outros.
'.:;-'.'Envolve 0 ecumenismo, na busca da efetiva unidade da Igreja, e preside a sua
f-.:. 35mag:§0 no munde, como testemunha ¢ instrumento de salvagfio. Pergunta-se,
f:ff'emﬁo, por que ¢ uma forma de agfo tido mal praticada pelos cristdos, espe-
cialmente pelos que estfo inseridos na estrutura administrativa da Igreja? As
- comunidades cristds parecem organizar suas “pastorais”®, como se diz, em
~torno das outras formas de ser e de agir catalogadas por Paulo VI — a fuga
'_:ﬁ':@o mundo, a demincia profética e o esforgo pela transformagio da sociedade
. ‘- considerando o ecumenismo e o didlogo inter-religioso quando muito, como
“uma atividade periférica, quando deveria ser considerado uma caracteristica
'; :transversal, afetando todas as agGes da comunidade cristi.

A resposta a esse desafio exige um exame critico cuidadoso de toda a

;_""'tradigﬁo cristd. No entanto, do ponto de vista teoldgico, hd um veio que
- precisaria ser mais bem explorado: nfio ¢ a Igreja que dita sua forma de ser
_'-:'_e de agir no mundo, mas a histéria, a cultura. Na abertura do Concilio do
~ Vaticano II, Jodo XXIII lembrava que “a historia ¢ mestra da vida™. Isso
;:-"porque, a graca, que aperfeigoa a natureza, nos faz mergulhar no oceano
infinito do Espirito, mas nos leva onde nfo sabemos. De fato, vivendo no
| - mundo, devemos sempre nos deixar guiar pela realidade do que somos nés
-mesmos ¢ das circunsténcias em que vivemos. Seria tentar a Deus pensar e
“agir como se a Igreja conhecesse os rumos da histdria ou o cristianismo
pudesse ser definido em fungfio de um ideal histérico ou de uma utopia. E a
historia que mostra & Igreja as circunstdncias em que deve viver como Igreja
s ¢ dar testemunho da salvagfo de Deus, presente e atuante em todos os

- terizam melhor do que o pastoreio, a aglio da Igreja no mundo, a comegar pelo
. ecumenismo e pelo didlogo inter-religioso. Cf. nesse sentido, o sugestivo retiro da
~ Conferéncia Episcopal Canadense pregado por GIRARD, Marc. 4 missdo da Igreja na
aurora do novo milénio. S3o Paulo: Paulinas, 2000,

- ¥ Discurso de abertura do Vaticano II, Gaudet Mater Ecclesia, de 11.10.1962, em
: VATICANO 11, mensagens discursos e documento. Sdo Paulo: Paulinas, 1998.
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tempos e culturas. O didlogo ¢ hoje como que o grande sinal dos tempos. Tudo-:
que a Igreja pode fazer pelo mundo ¢ ser fiel a Jesus ¢ ao seu Espirito,
buscando, junto aos humanos, na humildade do didlogo, os caminhos da pag,

como sacramento universal da salvag#o.

Mas os cristdos devem ter consciéncia de que o didlogo ¢ uma forma
que deve inspirar sua a vida ¢ agdo da Igreja em todos os niveis, como sugere

a imagem dos circulos concéntricos de Paulo VI. Em cada um deles, porém,
o dislogo obedece a determinadas exigéncias particulares, revestindo-se de um
perfil proprio. O didlogo no seio da Igreja, por exemplo, pressupde a fidelidade
a tradicdo catélica, quer em matéria de liturgia, como de doutrina, exigéneciag
morais e institucionais. E um didlogo que privilegia a autoridade dos bispos em
torno do papa ¢ se faz no clima de uma total docilidade ao Espirito presente
na Igreja. Podemos dizer que é um didlogo eclesial.

O didlogo com os cristios ndo inteiramente reunidos na Igreja Catélica
baseia-se, para usar a terminologia do Decreto sobre 0 Ecumenisme, do Vaticano
II, a Unitatis redintegratio, nos elementos de Igreja comuns ds diversas
Igrejas ou denominagdes cristds. Como, justamente, essas Igrejas séo diver-
sas, h4 uma diversificagfio conseqiente do didlogo, o que explica a importancia
da bilateralidade, em que cada Igreja & considerada no contexto de sua propria
tradi¢fo, oferecendo-se mutuamente a oportunidade de se integrarem as rique-
zas espirituais herdadas pela sua parceira. Diria que, nesse caso, 0 dialogo &
um didlogo propriamente cristdo: entre cristdos, para a superagéo das diferen-
gas ¢ para a integragio progressiva dos elementos de Igreja veiculados por
cada uma das tradi¢des cristis.

O didlogo com as tradigBes religiosas nfo cristéis, embora fundado na
unidade da humanidade, unidade de origem (criagdo) e de vocago & comu-
nhio com Deus, esta diretamente baseado na universalidade da salvaglo, na
medida em que entendemos por religifio as multiplas expressdes do descjo de
Deus inscrito no coragio de todos os humanos. E o que chamamos, no sentido
restrito, de didlogo religioso, ou inter-religioso. E o didlogo da salvagdo, se
quisermos, pois ¢ a busca do sentido da vida e a percepgio da vocagio
espiritual do ser humano, que o sustenta, o que, na maioria das tradigdes
religiosas, recebe o nome de salvagdo.
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Mas se pode falar ainda de um didlogo aberto a todos os humanos que
buscam a paz, independentemente de qualquer religifio ou reconhecimento de
Deus, as vezes, mesmo, pelo caminho da rejeigdo a religifio e por uma atitude

positivista, materialista ou laica diante da vida, que assume a negaco de Deus
+ ou, pelo menos, uma atitude de total agnosticismo ou indiferenca religiosa. E
- um didlogo propriamente humanista, que procura superar os aspectos individu-
alistas, antropocéntricos e competitivos do mundo em que vivemos, tendo
© consciéncia de que os humanos, se ndo se aceitarem Uns a0s OUtros Nas suas
. diferencas, jamais construiremos um mundo de paz.

Os cristdos somos chamados, pelo que ha de mais profundo em nossa

 tradigdio religiosa, pelo exemplo e pela doutrina do préprio Jesus, a sermos
: mulheres e homens do didlogo: do didlogo eclesial, do didlogo cristio, do
 didlogo da salvagiio e do didlogo humanista, pois, longe de se excluirém, todas
::::;"essas formas de didlogo se reclamam, como instrumentos complementares da
|+ realizagfo final do designio de Deus, manifestado em Jesus e consumado no
_ '_:_:dom do Espirito a toda a humanidade.

Sdo Paulo, 24 de janeiro de 2002.
Dia da Oragfio Universal pela Paz em Assis.

Francisco Catio ¢ doutor em Teologia. Leciona no Instituto Pio XL
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Vida auténtica de JESUS CRISTO

Tomo I: Narrativa

esclarecida passo a passo pelos dados arqueolégicos,
topogrédficos, sociais, culturais, politicos e também
teolégicos, que dio precisio ao corpo do texto com
umma iluminacio interior que faz penetrar a intimidade
do Deus feito homen.

O autor francés, René Laurentin, exegeta, historiador e
jornalista, diz: “Jesus ¢é uma das maiores figuras da
humanidade. Ele mudou a face do mundo. Entregue 3
morte e rejeitado século apés séeulo, ainda inquieta a
consciéncia cultural das pessoas. Atxai e amedronta. Pois
as pessoas desejam, ao mesmo tempo, conhecé-lo e
livrar-se dele. Isso explica o sucesso de tantos best-sellers que reduzem ou caricaturam
Jesus. Elas lucram com as duas vertentes dessa inquietude latente: ‘ddo a conhecer’
(1) Jesus... e nos livram dele. Eterno problema h4 dois mil anos. £ intitil polemizar,
Isso s6 aumenta a publicidade delas. Trata-se menos de defender Jesus que de
manifestd-lo. Trata-se menos de demonstrd-lo que de mostrd-lo”.

Vida auténtica de JESUS CRISTO

Tomo II: Fundamentos, provas e justificacio

Neste segundo volume o autor procura esclarecer os
questionamentos do leitor, especificando-lhe as razdes,
a certeza ou a probabilidade razodvel das opgtes. Como
ele diz, era necessdrio justificar-lhe as razdes quanto ao
essencial, mas também os limites, j4 que a histéria deve
permanecer consciente de sua relatividade, inerente 4
duragdo ¢ mesmo 4 condi¢do humana: isto nio extingue
o absoluto, mas nos convida a concebé-lo em relagio ao
Criador,

Num tempo em que tudo concorre para fazer-nos perder
nossos pontos de referéncia, muitos espfritos objetivos
e cristios desejam encontrar os fundamentos sobre os
quais repousa a incontorndvel verdade de Jesus, inteira e sempre viva, apesar dos
ataques de dois milénios, o autor nos presenteia com um livro que deveria estar
em todas as bibliotecas.

Contém uma narrativa continua, em ordem cronoldgica, -

“SAGRACAO” QU “ORDENACAO” EPISCOPAL?
Pe. Dr. Gregorio Lutz

Uma discussdo que ndo é nova esquentou os animos dos professores da
Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungéio em S#o Paulo,
quando no inicio deste ano chegaram em suas maos os convites para a “sagragio
episcopal” de dois de seus colegas.

1. POR QUE “SAGRACAQO”?

Quem defende os termos “sagragdio episcopal, bispo sagrante” e “bis-
pos consagrantes” se refere ao Cédigo de Direito Candnico de 1983, particu-
larmente aos canones 1012-1014, nos quais se fala do “bispo consagrado”, de
“consagrar alguém como bispo”, de “principal bispo consagrante”, da “consa-
gragiio episcopal” e dos “bispos consagrantes”.

Esses cAnones constam no capitulo “Da celebragfo e do ministério da
ordenagiio” (cinones 1010-1023). No canon 1009 se constata que “as ordens
sdo o episcopado, o presbiterato e o diaconato”, Nos cinones 1010-1012 se
fala simplesmente em “ordenagdo, ordenages” ou “sagrada ordenagfo”, sem-
pre se referindo aos trés graus do sacramento da ordem e, portanto, incluindo
a “ordenacio episcopal”. No canon 1022 encontramos a expressio “bispo
ordenante” e no cénon 835 § 2 “presbiteros consagrados”. Como se v€, o
Codigo nem sempre ¢ coerente na sua terminologia.

Os defensores de “sagraciio” referem-se também a documentos do
Concilio do Vaticano TI, p. ex., aos nimeros 21 ¢ 22 da Constitui¢io sobre a
Igreja, Lumen Gentium, na qual de fato se fala em “sagragiio episcopal”.
Além disso, alegam que o niicleo da celebragio da ordenagdo €, ao lado da

imposi¢do das mios, a “oragfo consecratoria”.
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2. POR QUE “ORDENACAO”?

'Quem estd a favor do termo “ordenagdio” argumenta a partir dos livrog
litorgicos e de documentos do magistério que tratam da liturgia das ordena-

¢bes. O atual Pontifical Romano, elaborado por ordem do Concilio Vaticano
II ¢ publicado em 1968, fala tanto em “ordenagfo” episcopal como em “or-
denacfio de presbiteros e didconos”, em “bispo ordenante principal” e “bispos

ordenantes”. Essa, alids, ¢ a terminologia que o Papa Paulo VI introduziu -

através da sua Constituigio Apostolica Pontificalis Romani de 18 de junho
de 1968, pela qual aprovou O novo rito para ordenagdo de didcono,
presbitero e bispo. Quando Paulo VI se refere nesse texto a documentos
anteriores que usam o termo “sagracfio” ou derivados, ele ndo muda essa
terminologia. Mas quando ele fala do rito restaurado, ele usa so o termo
“ordenacio do bispo™

Para apreciarmos a importéncia dessa mudanga de terminologia por
Paulo VI, convém lembrar que o papa se refere a4 Constituigio Apostdlica
Sacramentum Ordinis de Pio X1I, de 30 de novembro de 1947, que estabe-
lece que a matéria e a forma dos trés graus do sacramento da ordem sfio a
imposi¢io das méos e as palavras da oraclo consecratéria que determinam a
aplicagfio dessa matéria, para por fim as dividas dos séculos passados com
respeito 4 matéria do sacramento da ordem ¢ particularmente ao cardter
sacramental da ordenagfo de um bispo. De fato, nos séculos passados o termo
“sagracdo episcopal”, usado também no Pontificial Romano de Clemente VIII,
publicado em 1586 e em vigor até a sua substituicdo pelo Pontificial de Paulo
VI, insinuava que o bispo nio é ordenado sacramentalmente como o ¢ um
didcono ou presbitero.

Alids, os antigos sacramentarios, por exemplo, o Veronense, o Gelasiano
e o Gregoriano, falavam indiferentemente de “benedictio, ordiantio” ou
“consectratio” nos seus titulos, usando em seguida sempre a palavra
“consecratio” para apresentar o rito essencial de cada uma das ordens?.

' Sobre a importincia desta mudanga de terminologia, veja MARTIMOT, A.G. 4 Igreja
ent oragfo, v. 3. Petrépolis: Vozes, 1991. p. 152s,
1 Cf. ibidem.
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Todavia, a terminologia que deveria expressar sem ambigiiidade essa £é

e teologia, até hoje nfo é, nem de longe, de uso comum na Igreja.

E compreensivel que os documentos do Concilio Vaticano II ainda no
tenham usado de maneira coerente o novo e antiqitissimo vocabulario para as

. trés ordenagdes, porque o Pontificial de Clemente VIII estava em uso.

Os autores do Cddigo de Direito Candnico, no entanto, deveriam té-lo

usado. Mas a falta de precisfio na terminologia se nota no Cédigo, quando ele
* trata da liturgia, ndo somente com respeito a ordenagfio episcopal, que acima
. ja constatamos®.

O Catecismo da Igreja Catdlica, por sua vez, tem o titulo “A ordenagio
episcopal” e fala também, quando ndo estd citando a Constitui¢io Lumen
Gentium, $6 de “ordenagdo de um bispo” (n. 1559).

3.E O TERMO “CONSAGRACAQ"?

Néo levando em consideragiio a terminologia usada pelo novo Pontificial,
alega-se ainda em favor de “sagragdo” que se fala geralmente em “bispo
sagrante” e “bispos consagrantes” e, além disso, em “oragfio consecratéria”,

- Na realidade, o Pontificial atual nfio usa esses termos. Ele fala, como j4 foi

mencionado, de “bispo ordenante principal”, “bispos ordenantes” e de ‘prece
ordenagio”.

* Dos numerosos textos do Codigo que mostram tal falta de precisdo, apenas um
exemplo: No fim do § 1 do cdnon 834, que cita o n. 7 da Constituigio do Concilio
Vaticano II sobre a Sagrada Liturgia, a palavra “culto” significa a vertente ascendente
da aglo litirgica; mas logo em seguida, no inicio do § 2 do mesmo cinon, “culto”

. significa a agdo litirgica inteira, com suas duas vertentes, a descendente ¢ a ascen-
1+ dente. Ao redigir esse § 2, os autores do Cadigo certamente nflo estavam conscientes
. da disting@io - que se faz desde o Movimento lithrgico e que foi sancionada pelo
- Concilio Vaticano II - entre essas duas vertentes da liturgia (cf. SC 5). No entender
i do Vaticano II, também o titulo do liveo IX do Cadigo nfio é exato, pois, “munus de
- santificar” diz s6 pela metade o que ¢ a liturgia.
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Podemos observar, nesse contexto, que também em outros ritos nfio ge "
usa mais o termo “consagracio”, como era costume. Agora se diz “dedicagip
de altar” e “ben¢do de cilice ¢ patena”. Fala-se ainda, sim, da “consagraggo -

das virgens”, da “consagracio do pdo e do vinho” na missa e da “consagracio
do crisma” dentro do rito da “beng¢do do dleo dos catecimenos e dos enfermog
e confecgdio do crisma”, O ritual do batismo de criangas evita a expressio
“consagragio a Nossa Senhora”, ¢ fala de “um ato de devoglo a Maria,
contfiando a sua proteclio a vida ¢ a & das criangas”.

Conceitos e vocabularios sfo menos importantes do que a fé e a ver-
dade que querem expressar. Mas eles ajudam nfo somente para expressar o
que sabemos ¢ cremos, mas também para termos uma fé e um saber claros
para nos nos inteirarmos mais facilmente da verdade ¢ para podermos também
anunciar nossa ¢ sem dificuldades, numa linguagem compreensivel e sem

ambigiiidades.

Pe. Gregdrio Lutz CSSp € Doutor em Teologia. Leciona na
Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Universitdrio Assungio.
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BRIGA ENTRE PROFETAS (Nm 12)

Dr. Matthias Grenzer

Desde o inicio da histéria do éxodo, podem ser observados protestos

: ~ severos contra Moisés, A pergunta de um hebreu, apos ter sido criticado por
. Moisés, di inicio A lista de protestos: Quem te colocou como chefe e juiz
1" sobre nos? (Ex 2,14)'. A dramdtica resposta do faraé as reivindicagBes de
Moisés e Aarfio, aumentando as exigéncias de trabalho para os hebreus, faz
- os guardas dos filhos de Israel enfrentarem seus lideres: Que lahweh olhe
: sobre vos e julgue: vos nos tornastes odiosos diante do farad e dos seus

servidores, e lhes pusestes na mdo a espada para nos matar (Ex 521).

~ Logo apés a saida do Egito, perseguidos pelos egipcios e parados pelo Mar dos
. Tuncos, os israelitas formulam, novamente, seu protesto contra Moisés: Foi
por ndo haver sepulturas no Egito que nos trouxeste para morrermos no
i deserto? Que vantagem nos deste tirando-nos do Egito? Néo te faldva-
mos assim no Egito: Deixa-nos em paz servir aos egipcios? Era melhor
| servir como escravos aos egipcios do que morver no deserto (Ex 14,11-12).

A histéria contada em Nm 12 d4 continuago aos protestos contra

Moisés, fazendo parte de um ciclo de narrativas de resmungo ou murmurio,
que se encontra nas fradicdes do deserto (¢f. Ex 15,22-25d; 16; 17,1-7* Nm
11,1-3.4-35; 12; 13-14; 16; 17,6-28; 20,1-13; 21,4-9)". Esses textos seguem um

. ! Cf. minha interpreta¢do do texto em: GRENZER, Matthias. Decidido a defender o
. oprimido (Ex 2,11-15a). Revista de Cultura Teolégica, Sdo Paulo, n. 35, p. 129-139, 2001.
. 2 De um certo modo, poder-se-ia lembrar também a decis&o do povo ¢ Aardo no Sinai,
. em abandonar rapidamente Moisés, visto que o lider estava demorando a descer g
- montanha: pois quanto a esse Moisés, o0 homen que nos fez sair da terra do Egifo,
. ndo sabemos o que aconteceu (Ex 32,1).

: Ef: ’ Cf. GRENZER, Matthias. Sede em Massa e Meriba (Ex 17,1-7), Revista de Cultura
- Teoldgica, S#o Paulo, n, 33, p. 123-134, 2000.

O deserto é a segunda ctapa no projeto triplo do éxodo. Ocupa o lugar central entre
. asaida do povo oprimido do Egito (Ex 13,17-15,21) e a chegada a terra prometida
¢ (cf. a primeira conquista de umas terras, em Nm 21,21-31).
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driio de narrativa. Seu objetivo € apresentar protestos ¢ revoltas do

ovo ou de pessoas concretas, que t&m seu ponto de partida na experiéncia
. . s

da miséria efou na dificuldade de aceitar a lideranga de Moisés’.

modelo pa
p

Prefigurando o eterno processo de aprendizagem ¢ formagdo de uma

sociedade alternativa, por parte dos que acabam de sair da escravidio, o

periodo no deserto pode ser dividido em trés etapas: a travessia do, Mar dos
Juncos ao monte Sinai (Ex 15,22-19,2); a estadia no Sinai, onde ¢ .celebra-
da a alianca entre Iahweh e o povo dos libertados, a qual .s:c concretiza milm
projeto juridico (Ex 19,3-Nm 10,10); e a travessia do Sinai a terra prometida
(Nm 11,11-21,20). As narrativas de resmungo inserem-se nas duas par’te.s da
travessia do deserto. O Sinai funciona como um divisor de dguas. Serd 1'nte.-
ressante observar como o projeto religioso-juridico de Israel, selado no S‘mal,
influencia a experiéncia da miséria e a questio da lideranca, problemas inte-
grantes de todo projeto de libertagdo.

1. TRADUCAO LITERAL DO TEXTO HEBRAICO DE Nm 12,1-16

la  E falou Miriam - junto a Aardo - contra Moisés por causa da mulher cuchita
1b que havia tomado.
Ic Pois ele havia temado uma mulher cuchita.

2a Disseram:
2b “Serd que Iahweh Jalou, comtudo, somente a Moisés?

2c Porventura, ndo falow também a nos?”

2d  E Iahweh ouviu isso.

3a O homem Moisés, porém, era humilde, mais do que qualquer ser humano
3b  que havia sobre a face da terra.

4a Logo, Iahweh disse a Moisés, a Aardo e a Miriam:

4b “Sai vés trés para a tenda do encontro”.

5 Cf. as explicag@es sobre as caracteristicas comuns € as variggﬁes nas narratwa.s de
murmario em: SCHART, Aaron. Mose und Israel im Konflikt: Eine redaknonsg?scfhlcht-
liche Studie zu den Wiistenerzihlungen. Freiburg: Universitéitsve{'lag; Gottingen:
Vandenhoeck u. Ruprecht, 1990. p. 47-51. (Orbis biblicus et orientalis, 98).
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- de I todos os tréy saivam.
5a Takhweh descew numa coluna de nuvem
5b e posfou-se & entrada da tenda.

5 Chamou a Aardo e Miriam

W 54 e os dois saivam.

6a Ele disse;

6b “Ouvi, pois, minhas falas:
' 6c Se hd entre vés um profeta de Inhweh,
6d em uma visdo me faco conhecer a ele,
- 6e em um sonho lhe falo,
- Ta Ndo é assim meu servo Moisés:
. Tb em toda a minha casa, é ele quem se mostra firme.
ga Face a face® lhe falo,
'; b como quem deixa ver, sem enigmas.
8 Ele olha atentamente o semblante de Iahweh,
8d Por que niio temestes falar contra meu servo, contra Moisés? "

0 Inflamou-se a ira de lahweh contra eles.

.':E_Z_ 9b E ele retirou-se.

10a  Quando a Nuvem se afastou da Tenda,

' 10b  eis que Miriam ficou doente da pele, (branca)’ como a neve.

E'-.s:" 10c  Assim que Aardo se voltou para Miriam,

10d  eis que ela estava doente da pele.

lla B Aardo disse a Moisés:

"Por favor, meu senhor, que o pecado ndo seja colocado sobre nés,
posto que mostramo-nos tolos

€ gue pecamos.

Que ela ndo seja como algo morto

que, ao seu sair do ventre de sua mde, jd tem a metade de sua carne
consumida”.

- No texto hebraico, no lugar de face a Jace, encontra-se a expressdo boca a boca.
7 As palavras enfre parénteses ndio se encontram no texto hebraico,
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132 Entdo Moisés gritou a lahweh:

13b “Cy Deus, cura-a, por favor!”

1da  Jahweh disse a Moisés:

14b “Se o pai dela cuspisse no seu rosto, -

14¢ ela néo se sentiria envergonhada por sete dias!

14d Seja ela confinada, por sete dias, fora do acampamento,
14e e, depois, ela se junte (novamente)”.

158 Assim Miriam ficou confinada fora do acampamento durante sete dias,
15b e o povo ndo partiu até Miriam se juntar.

16a 56 depois o pove partiu de Haserot

16b e acampou no deserto de Fard.

2. A IMPORTANCIA DAS FALAS

A narrativa de Nm 12 inicia com o verbo falar. Trata-éeNde um?l pala-
vra-chave no texto, pois ela € repetida sete v‘ezes.‘Aﬂs repetigoels, aflz\lIma de
tudo, parecem obedecer ao esquema de ur.na disposigio concerglilrlcg. é(;izege
tido de falar contra, o termo marca o infcio (v la) &.3 o fim {v }) a sunda :
usos, formando uma moldura exterior. Quando‘ a raiz aparece pela SfI:g :
terceira vezes (v 2b.c), o verbo falou a é repeud'o na mesma forma. ;so va
também para a quinta e sexta presencas da raliz: obiewe—se‘lke fa.odem v
6e.8a. Os dois paralelismos criam um tipo de inclusiio interior e aju ar~n ET
destacar a raiz falar, em forma de substantivo, no centro das sete coioca(;.oes.
confira minhas falas em v 6b. Chama ainda atengo o fato c‘Ie q;le ;s ;n::
presencas da raiz falar, no interior da estrutura, refeliem—sc 'a Jfala el Sed;
ao contrério do primeiro e do ultimo uso, quando estdo em jogo as fala

Miriam e Aardo®.

A colocagfio artistica das palavras confere ao texto sua beleza h’[ﬁl‘al‘lﬂ&.
: ] X0
Ao mesmo tempo, o autor concentra, através de seu trabalho poético, a refle

i i i i is as seis
 No texto hebraico, a colocagfo da raiz falar revela ainda rnamr"sut.llcize;? pmsE:a .
expressbes de falar contra e falar a (falar-lhe = falar a ele) s¥o idénticas
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i - de seus leitores em determinados
. importante, No inicio de N 12, éo0as

. terceira pessoa do singular no feminino o refere-

assuntos. O que ¢ repetido, torna-se
sunto das falas. O leitor deve guestionar-

se em vista do projeto do éxodo: quais as falas importantes? E quais as falas

_ contra-produtivas? Nio se (rata de querer calar alguém. HA narrativas de

| resmungos legitimos e necessarios, nas quais Deus simplesmente desfaz a

- miséria, sem que os revoltosos sejam punidos. O direito a criticar e protestar

1 ¢ até fruto da nova liberdade proporcionada pelo éxodo. Mas quais as falas

- que desaceleram o projeto de Deus? E a quem Iahweh manifesta sua vontade

i de um modo mais claro, uma vez que o projeto de libertagiio depende
| fundamentalmente das Jalas dele (v 6b)? As narrativas de resmungo tornam-
1 'se, em vista dessas perguntas, uma resposta importante.

3. A CO-RESPONSABILIDADE DE AARAQ

E Miriam quem levanta, por primeiro, a voz: junto a Aaréo, ela Jalou

contra Moisés (v 1a). O verbo Jalou enconira-se, no texto hebraico, na

se, primeiramente, a Miriam®,

. Todavia, isso nfo livra Aarfo de sua co-responsabilidade. O texto de Nm 12
-::_'parece até guardar uma critica sutil ao pensamento machista que prefere
! atribuir a origem da culpa s mulheres. Deus procura os dois, chamando a
.-?Aarc?o e Miriam (v 5¢). A pergunta intimadora de Deus tem o verbo, desta
'.;:._.:vez, no plural do masculino: Por que ndo temestes (os dois!) falar contra

_meu servo, contra Moisés (v 8d)? Mais tarde, Aarfio mesmo confessa sua
 colaboragio: Mostramo

-hos tolos e pecamos (v 11c.d). Contudo, ja v 1a

- afirma que Aardo estava Junto, o que fica também claro com a mudanga de
- nimero no verbo em v 2a: g

gora ¢ dito que os dois (1) disseram. Aardio forma,

1apidamente, coro com a critica de Miriam,

Ao contrério do portugu
imasculino e feminino na se
g,

&s, 0 verbo hebraico apresenta formas diferentes para o
gunda ¢ na terceira pessoa, tanto no singular como no
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Aariio estd até consciente de que seria normal, se o pecado fosse colo-
cado sobre os dois (v 11b). Na prética, somente Miriam ficou doente da pele
(v 10b.d). Aarfio no € atingido pela doenga. No entanto, por causa da d(')eng;a
de Miriam e de seu confinamento fora do acqn{p.amento dura.nte sete dias (v
14d.15a), todo o projeto do &xodo esta impossibilitado de coiltmuar. Enquantg
Miriam néo se junta novamente a comunidade, o. povo ndo parte (v 15b).
Desse modo, a narragiio realga que as conseqﬁénmhas da culpa nfo alcangam
nem somente Miriam e Aaro, mas toda a comunidade'®.

4. A LIDERANCA DE MIRIAM

Miriam ¢ uma figura marcante na histéria do &xodo. Anterior a Nm 12,
cla esta presente em duas narrativas. E bom recordat suas atuagdes, pois para
compreender adequadamente um texto, pressupde-se o conhecimento de seu

contexto literario.

A primeira vez, Miriam aparece em Ex 2,1-10. Ela ¢ apresentac’la como
ivmd mais velha do recém-nascido Moisés (v 4.7) € moga (v 8), p?rem,. sefm
que fosse mencionado seu nome. Apenas as genealogias levam a identificar
essa irmd de Moisés com Miriam. Conforme Nm 26,39, o nome da mulher
de Amram era Jocabed, filha de Levi, que nasceu no Egito’. Ela deu a
Amram os filhos Aardo, Moisés e Miriam, a irmd deles (cf. também 1Cr 5,29).

Mitiam observa discretamente a cestinha, na qual estd seu irmdo, a
flutuar nas dguas do rio Nilo. Quando vé que a filha do farad, apds ter aberto
a cestinha, sentiu pena do menino chorando (Ex 2,6), aproveita 0 momento

0 Confira o mesmo pensamento critico em Gn 3: nfio adianta Addo ?pontaf p?ria i\?(;
quando perguntado sobre a origem de sua thrgonha (:f 12). Tar‘nbem a~e Z oeX "y
o mandamento de Deus (v 17d), o qual queria protege-}o ante & tenta(;acwbe;,;1 .}; "
mentar da diferenga entre o bem e o mal. Uma vez néo oPservada a sabedori o
mandamento de Deus, as dores da culpa atingem Eva, Addo ¢ as fut.uras geric;sma
(v 16-19). Conforme a teoria cldssica das fontes, (in 3' e ,I:Im 12 teriam a
origem, Ambos os textos s#o atribuidos & fonte do “javista™.
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. favoravel. Aproxima-se com astiicia da filha do farad, sem calcular os riscos
. para sua vida, e toma a palavra. “Modelo de discri¢iio e esperteza, a irmi
T negocia, faz a mediagdio e lidera”!!. Miriam junta as mulheres, a fitha do faraé
| ¢amiedo menino, numa alianga que favorece a vida. Todas elas desobede-
33:-:- cem as ordens mortiferas do faraé. Portanto, quando Moisés pede, em Nm
12,13b, que Deus cure e salve Miriam, o que estd em jogo é a vida de sua
irmd que, no passado, tinha salvo a sua vida,

Outra vez, Miriam aparece em Ex 15,20-21, agora identificada por sen

:: nome, como profefiza e irma de Aardo (v 20a). Novamente assume papel
~ de lideranca. Conta-se que fodas as mulheres sairam atrds dela (v 20b).
Entre toques de famborins ¢ dangas, Miriam toma novamente a palavra. O
texto hebraico formula que Miriam recitou para eles (v 21a), isto &, para toda
a comunidade, homens e mulheres”. Ela convida o povo dos libertados a
; imitar Moisés, declarando sua & que atribui o milagre do éxodo ao Deus
.. Libertador: Cantai a Iahweh, porque atuou verdadeiramente com grande-
za cavalo e cavaleiro lancou ao mar (v 21b-d). Com essa formulagio,
Miriam repete as palavras de seu irmdo. O Céntico de Moisés (Ex 15,1-18)
comega com essa mesma frase: Cantarei a lahweh, porque atuou realmen-
f'f:' te com grandeza: cavalo e cavaleiro langou ao mar (v lc-e). Observando,
: “porém, a forma diferente do verbo cantar, di-se a seguinte impressio: ¢
;_f'; Miriam que converte a fé mosaica em £ comunitéria. Junto as outras mulhe-
. res, ela transforma o milagre do éxodo em batuque e danga, impelindo os
outros a uma multiplicacdio de vozes,

O conflito narrado em Nm 12 quer ser compreendido dianfe dessas

_experiéncias anteriores. Também Miriam foi enviada por Deus: para salvar
- seu irmdozinho Moisés, para que fodas as mulheres se juntassem atrds dela,

. ' TRIBLE, Phyllis. Tirando Maria das sombras. In: BRENNER, Athalya (Org,). De
- Exodo a Deuteronémio a partir de wuma leitura de género. S3o Paulo: Paulinas, 2000,

- {ColecHo: A Biblia: uma leitura de género),

- O sufixo pronominal da terceira pessoa do plural no masculino, acrescentado 2
* preposigio (para eles), nfio permite uma compreensdo no sentido de afirmar que
é":Miriam tivesse dirigido suas palavras somente s mulheres que a acompanharam.
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para an

Migquéias sublinha a participagio de Miriam como lider no projeto do éxodq

quando apresenta Jahweh com as seguintes palavras: Eu fe fiz subir da terp,
do Egito, da casa dos escravos te libertel. Enviel a tua frente Moisés, Aayg,

e Miriam (6,4).

5, A CUCHITA E A FUNCAO PROFETICA DE MOISES

A primeira reprovagdo de Moisés refere-se & sua mulher cuchita (v
1b.c). Ndo se sabe se a critica de Miriam, junto a Aardo (v la}, espelha a
opinido comum da comunidade do &xodo. Comparando, entretanto, essa cena
com outros protestos do povo, “pela primeira vez as pessoas que se levantam
contra Moisés sfio identificadas por seu nome”",

A mulher cuchita de Moisés, biblicamente falando, aparece somente
em Nm 12,1. Isso torna praticamente impossivel um conhecimento mais amplo
sobre ela. Entrementes, o texto esforga-se em dizer, duas vezes, que Moisés
havia tomado uma mulher cuchita (v 1b.c). Parece que assim - dentro do
contexto literario maior da histéria do éxodo - o leitor é preparado para uma
nova informago: além da madianita Séfora (Ex 2,16.21; 4,25; 18,1-2), Moisés
tinha tomado outra mulher. Dificilmente Séfora e a cuchita s#o a mesma
mulher, pois madianitas, da peninsula 4rabe, ¢ cuchitas, uma etnia no extreme
sul do Egito (Ez 29,10), sdo povos diferentes'.

13 SCHART, A. op. cit,, p. 217, '

14 A jdentificagio segura das origens geograficas da cuchita continua, entretanto,
problematlca Na matoria dos textos biblicos, Cuch designa o vizinho meridional do
Egito. Os nomes dos filhos de Cuch, porém, lembrados em Gn 10,7 (entre outros, Saba
¢ Hévila), “levam o leitor 4 peninsula &rabe”, onde se procura Justamente. Madid
[SEEBASS, Horst. Génesis I Urgeschichte (1,1-1 1,26). Neuklrchen‘-Vluyn: Neuklrcl-lfner
Verlag, 1996]. Além do mais, Hab 3,7 menciona, paralelamcn.te as lonas de Mac{za', as
tendas de Cuchd (veja, porém, a escrita diferente!), Tudo isso coloca em duivida,
novamente, a tese de a madianita Séfora e a cuchita serem mulheres distintas.
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unciar ao povo inteiro a fé no Deus Libertador. O livro do profety -

Néo ¢ dito, no texto, o que desagrada a Miriam na cuchifa. Pensando
m ¢pocas postetiores de Israel, é possivel imaginar a preocupagiio de uma
nulher estrangeira comprometer a pureza da linhagem de Moisés, homem
evita por parte de pai e mie (Ex 2,1). Ou serd que a cuchita nio agrada por
“sua cor de pele (ef. Jr 13,23)? Nio obstante, talvez a decisfio de Moisés em
fomar uma outra mulher para si tenha irritado Miriam. O contexto literdrio
mediato, por sua vez, permite afirmar que o murmirio confrg Moisés &

1 motivado pela inveja, pois Miriam ¢ Aarfio criticam, logo em seguida, a posicio
- singular de seu irmdo (v 2a-c}. A cuchita seria, entdo, apenas um pretexto. Em
todo caso, a narrativa biblica nfio especula sobre os pormenores do desagrado,

Uma outra perspectiva ¢ dominante. O texto convida o leitor a levar a

“sério a circunstincia de que o assunto da mulher cuchifa nio retorna. A
- narrativa encaminha-se, exclusivamente, para o assunto da humildade (v 3a)
o ¢ firmeza de Moisés (v 7b), ¢, com isso, para sua fungfo profética. O que é
o reprovado ndio € a cuchita, mas a fula contra Moisés, quer dizer, a critica
- -f'__fofa (v 11¢) ao profeta, pois trata-se de um resmungo que airapalha a luta pelo

m maior ¢ desacelera o projeto de Deus. No caso de Nm 12, os discursos

de Miriam e Aarfo atrasam o éxodo por sefe dias (v 15-16a).

6. MOISES NAQO REVIDA

A segunda reprovagiio de Moisés refere-se a sua suposta singularidade,

'-:;como lider ¢ profeta. Formando coro, Miriam e Aardo resnungam agora a
_':"uma 86 voz: Serd que Iahweh falou, contudo, somente a Moisés?
- Porventura, ndo falou também a nés? (2b.c). O leitor de Nm 12 precisa
lembrar-se de que também Aardo e Miriam sio chamados de profeta e
: ;§5pmfez‘zza (cf. Ex 7,1; 15,20). Portanto, o murmurio nio parte somente de
o alguém que ¢ da familia de Moisés, mas de alguém que divide com ele a
: f:iliderang;a Nio obstante, Nm 12 insiste no realce da figura de Moisés. Cria um
fi_;contraste entre ele, chamado por Deus de meu servo (v 7a.8d), e os outros
: :_55profetas de lahweh (v 6¢). Vé-se, assim, o interesse do autor em destacar

';*if!certas caracteristicas e atitudes de Moisés que devem ser adotadas como
: modelo de f¢ e comportamento.
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Um primeiro detalhe importante ¢ que Moisés fica calado durante o

conflito. Nio pede satisfagdes a Miriam e Aarfio, nem clama por justica g
Deus. Sendo chamado por fahweh, apenas acompanha seus irmdos, em silén.
cio, até a tenda do encontro (v 4). Quando Aardo reconhece sua folice ¢
culpa € a de sua irmé (v 11-12), Moisés ouve-o. Somente depois disso levanta
sua voz, pela primeira e inica vez: grita a Tahweh, transforma a solidariedade
de Aardio para com Miriam em intercessio e suplica a lahweh que cure sua
irmé (v 13a.b).

. Moisés nfio é sempre paciente assim. Quando é necessario defender os
injusticados (Ex 2,11-22), o faz com muita decisio. Nio foge das brigas. No
momento em que a exclusividade do projeto de Deus é ameacada, Moisés
acende-se em ira (Ex 32,19). Ndo deixa espago para compromissos que
desfavoreceriam o éxodo. Acusa Aardo de ser o responsdvel pelo desvio do
povo (Ex 32,21.25). Isso, porém, néo significa que Moisés defenda a exclu-
sividade de sua pessoa na lideranga, ou que no seja capaz de rever suas
atitudes em certas situagdes conflituosas. Em Massa e Meriba, cotrige sua
postura de incompreensdo diante do povo quando este, passando pela miséria,
exige solugSes svas. Mais tarde atende o conselho de seu sogro, Jetro, de
instalar chefes de mil, de cem, de cingiienta e de dez, a fim de o ajudarem
na tarefa de julgar as causas do povo (Ex 18,13-24). No caso de Eldad e
Medad, Moisés pede a Josué, seu ajudante, que ndo seja ciutnento quando
outros comegam a profetizar, patticipando de seu espirifo. Bom mesmo seria
Iahweh conceder seu espirito a fodos, para que fodo o povo fosse pro-
feta (Nm 11,24-29).

Entretanto, a preocupagdio de Miriam e Aarfio em Nm 12 parece ser
outra. Estio inquietos & espera que a lideranga na realizagdo do projeto de
Deus passe também por eles. Afinal, Jahweh néo falou somente a Moisés,
mas também a eles (v 2b.c).

Moisés, como qualquer outro lider auténtico numa situagio como essa,
ndo tem como reagir. Qualquer tentativa de autodefesa seria assombrada pela
divida de eventuais interesses proprios. E necessério que outros justifiquem
sua lideranga. F justamente isso que acontece. Primeiramente, 0 poeta apre-
senta um pensamento sobre Moisés em forma de opinido pessoal (v 3). Em
seguida, narra a reagio de Deus.
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7. A HUMILDADE COMO CARACTERISTICA SUPREMA DE MOISES

Iahweh owuviu os resmungos de Miriam e Aarfio (v 2d). No entanto,

| antes de continuar com a reagéio de Deus, o autor de Nm 12 realga, de um

‘modo direto e com toda a sua autoridade de narrador, a humildade como

! caracteristica suprema de Moisés: O homem Moisés era muito humilde,
j.-f?._jmats do que gualquer ser humano que havia sobre a face da terra (v 3)".

Chama atencdo a forma do adjetivo Aumilde (up), pois, das vinte ¢ uma

5 referenmas na Biblia hebraica, somente Nm 12,3 apresenta a forma do singu-
; f-;f_.lar. Moisés € a Gnica pessoa concreta, quer dizer, identificada por seu nome,
© que ¢ caracterizada como humilde. Assim, recebe destaque como figura ideal
e modelo de comportamento. A énfase fica ainda mais evidente quando se

. observa o uso do comparativo: Moisés era muito humilde, mais do que

© qualquer ser humano'®,

Mas o que significa ser humilde? Conforme o pensamento desenvolvi-

; do em Dt 8, uma postura de humildade, algo digno de ser procurado pelo
- homem (Sf 2,3), corresponde, exatamente, a0 objetivo pedagogico do deserto.
____Moisés dirige-se com as seguintes palavras aos israclitas:

Lembra-te de tado o caminho que lahweh, teu Deus, te conduziu
pelo deserio duranie esses quarenta anos, para lornar-te humilde,
para pér-te & prova, a fim de conhecer o que estd em feu coragdo -
se observas ou ndo os seus mandamentos. Ele tornou-te humilde, Fez-

te sofrer fome. Depois, alimentou-te com o mand que ndo conhecias

"5-1;._'5 A natureza dessa declaraciio causou dificuldades aos comentaristas mais antigos,
' 'pois estavam comprometidos com a teoria da origem mosaica do Pentateuco. Para eles,
- a0 se imaginar Moisés como autor do texto, tornou-se dificil explicar esta positiva
“avaliagio em terceira pessoa, pois Moisés avaliaria a si mesmo. Cf. esta observagio em:

- BUCHANAN GRAY, George. A Critical and Exegetical Comentary on Numbers. New

York: Charles Scribner’s Sons, 1903. p. 123. (Colegéio: The International Critical Comentary).
- % Para o adjetivo curvado, oprimido, humilhado, respectivamente, humilde, existem,
© em hebraico, duas formas paralelas; ny (Nm 12,3) e ww. Parecem néo existir diferengas
' significativas entre as duas formas. Cf. Martin-Achard, R. mw ‘nh II elend sein. In:
JENNI, Ernst; WESTERMANN, Claus. Theologisches Handwdrterbuch zum Alten
= Testament (THAT). vol. 1I. Miinchen: Kaiser, 1984 (3. ed.). p. 341-350.
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- nem teus pais o conheciam -, para te dar a conhecer que o ser
humano ndo vive somente do pdo, mas, verdadeivamente, o ser humano
vive de tudo o que sai da boca de Inhweh (Dt 8,2-3).

Os quarenta anos no deserfo $80 vistos como um processo educativo,
Deus quis educar Isracl para a humildade, permitindo que “sentisse sy
dependéncia, quebrando sua auto-suficiéncia pela fome, para, depois, abastecé-
Io maravilhosamente com ¢ mdnd. Por essa experiéneia, Israel chegaria ag
conhecimento de que o homem n#o sobrevive, de um modo auténomo, pelo
pdo que ele mesmo produz”"’, Ensina-se que o verdadeiro alimento vem de
Deus: o mand e tudo o que sai da boca dele. Somente a providéncia diving
e 0s mandamentos, nos quais se materializa o projeto da construgio de umg
sociedade sem pobres (Dt 1'5,11), sdo realmente capazes de garantir a vida ao
homem. Por isso, € importante que o homem saiba escutar e observar os
mandamenfos, o que, por sua vez, pressupde humildade. Fica evidente a
logica interna expressa em Dt 8,16: a2 medida que Deus fornag Tsrael humilde
- 0 inclina -, pode fazer-the o bem no seu futuro', O autor de Pr 22,4
expressa a mesma verdade quando diz: O resultado da humildade é o temor
de Iahweh, a viqueza, a gloria e a vida (Pr 22,4).

Contudo, o processo de aprendizagem passa pela experiéncia da misé-
ria, da fome (Dt 8,3) e da sede (Dt 8,15), que, no caso do &xodo, so frutos
da opressdo. Importanie, porém, € que Deus escolheu os oprimidos e humi-
thados para tornd-los humildes, capazes de procurarem a justica ¢ de prati-
carem seu direito (51 2,3). Os outros somente poderfio participar deste projeto
de Deus se safrem de seus palacios, para ir ao encontro de seus irmdos sofre-
dores (cf. Ex 2,11c.13a). Vale, novamente, o conselho dos sabios: E melhor

" BRAULIK, Georg, Deuteronomium I1-16,17. Wiwzburg: Echter, 1986. p. 69. (Die
Neue Echter Bibel. Kommentar zum Alfen Testament mit der Einhetitstibersetzung, 13).
'8 O verbo traduzido aqui por forrar humilde (7w 1T) significa, literalmente, curvar ou
inclinar. Disso derivam outros significados: oprimir, humilhar ou, para expressar uma
idéia mais positiva, fornar humilde. Cf. a discussfio em: GOMES DE ARAUJO, Reginalde.
Theologie der Wiiste im Deuteronomium, Frankfurt: Peter Lang, 1999. p. 143
(Osterreichische Biblische Studien, 4).
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quem rebaixa o espivito com os humilhados do que quem reparte despojos
com os soberbos (Pr 16,19).

Neste sentido, ao apresentar Moisés como humilde por exceléncia - em

- contraste com o farao, que recusa a tornar-se humilde diante de Deus (Ex

10,3) - o autor de Nm 12 j4 prepara a parte seguinte do texto: pois a kumil-
dade do servo (v 3a,7a.8d) favorece que lahweh lhe fale fuce a face™™.

8. MOISES NO MEIO DOS OUTROS

Narrando a reagdo de lahweh as falas de Miriam ¢ Aarfio, o poeta

realga, literariamente, a primeira fala direta de Deus (v 6b-8d). De um modo

artistico, agrupa dez elementos de forma concéntrica. O que o autor considera
mais importante, em termos de contetido, ocupa o centro. A esquematizagio
a seguir demonstra bem a beleza literdria do texto;

vob A “Ouvi pois as minhas falas:

v 6c B Se ha entre vos um profeta de lahwelr

vod C em wma visdo me fago conhecer a ele,

voe D em um sonho lhe falo.

viaE Ndo ¢é assim meu servo Moisés:

v7b E em toda a minha casa, é ele quem se mostra firme.
v8aDr Face a face lhe falo,

v8bC’ como quem deixa ver, sem enignas.

v8: B Ele olha atentamente o semblante de Iahweh.

v 8d A’ Por gue ndo temestes falar contra meu servo, contra Moisés?”

As relagBes entre os meios-versiculos correspondentes sdo sutis, porém,
perfeitamente evidentes. O primeiro e Gltimo elementos (v 6b.8d: A e A%)
formam a moldura exterior. Neles, Dreus dirige-se, de um modo direto, através

' Cf. SCHWANTES, Milton, Das Recht der Armen. Frankfurt: Peter Lang, 1977. p.
72, (Beifrige zur biblischen Exegese und Theologie, 4).

REVISTADE 89
CULTURATEOLOGICA




de um imperativo (ouvi) e de uma pergunta (por qué), a seusw ouvinltes, neste
caso, Miriam ¢ Aarfo. Estes s3o o sujeito nas duas for'mulag.:oes. Al’nda pode
ser escutada uma oposigio que ajuda entrelagar os dois melos-vers’lcul.os: as
falas de Deus (v 6b) opdem-se as falas conira Moisés. (v ?d). Ja foi afir-
mado acima que Nm 12 deixa ao leitor a tarefa de distingwir entre as. fali;s
importantes ¢ as falas contra-produtivas, a fim de evitar atrasos na realizagio

do projeto do éxodo (cf. v 15).

No interior da estrutura (v 6c-8¢), é desenvolvida uma comparagio
entre Moisés e os outros profetas. As ligagdes enire 0s elemen‘tos COITESPoi-
dentes continuam a nascer das repetigdes do vocabulario. Assim, somen’te. v
6¢.8¢ (B e B’) apresentam o nome de Deus™ A correspondén‘cla (paronomésia)
entre v 6d.8b (C e C”) percebe-se mais facilmente em hebraico: a Sf:meihaia.ga
entre o substantivo visdo (nxm) e o participio quem deixa ver (), prf)vm~
das da mesma raiz, ¢ imensa. Os meios-versiculos 6e.8a (D ¢ D’) sio mter-
ligados pelo lhe falo. Dessa maneira, destacam-se, emoldurados por quatn?
inclusdes, os elementos v 7ab (E ¢ E’) no centro. O autor formula aqui
enfaticamente: a introducdio por ndo € assim (v 7a) cria, num instante, um
contraste com o que foi dito anteriormente. Justamente cste contraste marca,
ainda de outro modo, o centro: meu servo Moisés, como individuo concreto
(v 7a), encontra-se em ou no meio de ()} toda a minha casa (v ?’b), quer
dizer, o conjunto do povo de Israel. Além do mais, v 7a.b sdo gran.latwalmente
realgados por serem frases nominais, que dispensam, em hebraico, o verbo
auxiliar. O fato de que o fecho da estrutura refere-se mais uma vez ao centro

2 e essa proposta de estrutura concéntrica combinar com o que o aut?r de Nr?l 12
pretenden, deve manter-se Jahweh em v 6¢ como texto original (veja a ,va.rzante
anotada na BIBLIA HEBRAICA STUTTGARTENSIA, notas a e c).. Uma f)utra dificul-
dade encontra-se na expressio mm £=8wm, cuja compreensdo mais titeral é: wm profeta
vosso (que &) de Iahweh. Cf. a discussdo de critica textual em: LEVINE, Baruch A:
Numbers 1-20: A New Translation with Introduction and Commentary. New York:
Doubleday, 1993. p. 329-331. (The Anchor Bible, 4).
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o (cf. meu servo Moisés em v 7a.8d) destaca, novamente, o que & visto como
. central?!,

Observando a estrutura como um todo, pode-se perceber que infroduciio

¢ concluso (v 6b.8d) querem envolver o leitor na questiio do relacionamento
adequado para com o profeta de Iahweh. O restante (v 6¢-8¢) gira em torno
da questdo de quem seria, entfo, este profeta por exceléncia. Os trés meios-
versiculos anteriores ao centro (v 6¢-€) visam mostrar o processo de comuni-
4 cagdo comum entre lahweh ¢ seus profetas. Os trés meios-versiculos posteri-
ores ao centro (v 8a-c), por sua vez, apresentam, especificamente, a relagiio
entre lahweh e seu servo Moisés. Todavia, parece-me uma tentativa pouco
. vidvel especular, de um modo mais livre, sobre as diferencas internas na
comunicagdo de Deus para com os diversos profetas seus?. Corre-se 0 perigo
. de forgar as expressdes do texto biblico. Mas, como se deve entender, final-
_ mente, o motivo da singularidade de Moisés (compare Ex 33,11.18-23; Dt

. 34,10-12)? O tmico caminho mais promessor consiste em recorrer, novamen-
.. te, a0 contexto literrio,

Os dois meios-versiculos no centro da estrutura (v 7a.b) merecem maior

- atenglo: Ndo é assim meu servo Moisés: em toda a minha casa, é ele quem

; - se mostra firme®. Duas vezes, estritamente paralelo, encontra-se o sufixo

™ A estrutura concéntrica em v 6b-8d também é anotada por: STRAUBLIL, Thomas.
.. Die Biicher Levitilus, Numeri. Stuttgart: Katholisches Bibelwerk, 1996. p. 249, (Neuer
- Stuttgarter Kommentar: Altes Testament, 3). Straubli, porém, nio explica os elementos
© que fazem a estrutura funcionar. Sobretudo, nfio valoriza, na sua interpretagio, o que
+ ¢ dito no centro.
2 Veja como exemplo a seguinte afirmagiio: “Moisés recebeu a palavra divina de um
. outro modo e de uma maneira singular”. NOTH, Martin. Das vierte Buch Mose: Numeri.,
- Gottingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1966. p. 85. (Das Alte Testament Deutsch, 7.
. ¥ Pouco provavel parece-me a seguinte compreensdo de v 8b: a quem toda a minha
- casa estd confiada (¢f. a tradugfio da BIBLIA DE JERUSALEM). Nesta tradugio,
_afribui-se ao participio nifal (2 o valor da voz passiva e 3 preposigio (2 = com)
. sentido instrumental: ele é confirmado (num cargo), no sentido de ecupado (?), com
_toda a minha casa. Nio hé texto paralelo na Biblia hebraica que pudesse servir de
i apoio para essa compreensdo.
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prononiinal da primeira pessoa singular: meu e minha (em hebraico, a mesma
forma gramatical). O desafio da formulagdo subsiste em nfo (j'ompreender
meu servo Moisés em oposiglo a foda a minha casa. O texto diz, expressa-
mente, que ambos sdo de Deus. Nio faz sentido querer imaginar um “mais”
ou um “menos”. Por mais que Moisés mostre-se firme/fiel (compreensio re-
flexiva do participio nifal) ou que ele seja confirmado por Deus como seu
servo (compreensdo passiva do participio nifal) - as duas compreensdes nio
se excluem, pelo contrario! -, isso sempre acontece no meio da casa toda,
Assim, torna-se verdade que, enquanto Iahweh fala com Moisés, ndo fala
somente a ele (v 2b). O destinatario do projeto de Deus ¢ sempre o povo
inteiro, independente de quem exerce a fungdo de profeta em determinados

momentos.

A intencdio de integrar o profeta no meio da comunidade € importante por
mais um motivo: nem g firmeza de Moisés nem sua confirmagdo como servo
de Iahweh sio absolutas. H4 uma cena em que Moisés, junto a Aardo, parece
promover mais a si mesmo do que executar, simplesmente, a ordem de Deus
(cf. Nm 20,1-13). Nesse momento, ele ¢ criticado por ndo se ter firmado / néo
ter confiado apenas em lahweh (v 12b). Por causa desse comportamento,
Moisés é avaliado como rebelde (Nm 27,14) e infiel (Dt 32,51). Ndo introdu-
zird mais a comunidade na terra prometida (Nm 20,12; Dt 32,52). Portanto,
se 0 projeto do éxodo dependesse, num sentido exclusivo, de Moisés, aquele
estaria impedido de realizar-se. Apenas o povo como conjunto tem condicBes
de levar a proposta de Deus para frente.

9. A SOLIDARIEDADE COM MIRIAM

A ira de lahweh (v 9a) expressa-se em sua refirada (v 9b): a Nuvem,
que simboliza a presenga divina, afasta-se da Tenda (v 10a). Assim, Nm 12
apresenta a auséncia de Deus como resultado das falas e dos confrontos entre
os profetas, que estio marcados por interesses demasiadamente particulares.
A narrativa convida a comunidade dos leitores a descobrir no conflito de
Miriam ¢ Aardo contra Moisés um caso exemplar. Sem duvida, € importante
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questionar 0 comportamento do profeta e a origem de sua autoridade (cf. Ex
2,14; 3,115 4,1; 17,3). Enquanto Moisés caminha com o povo, ele ndo estard
livre disso. Da mesma forma, os textos favorecem um modelo de lideranca
participada. O servo hd de encontrar-se no meio do povo de Deus (v 7b). Essas
exigéneias em relagio ao lider, porém, nfio permitem tofices (v 11c), que
numa perspectiva teolégica séo consideradas como pecado (v 11b.d).

A doenga de Miriam (v 10b) quer servir de sinal visivel para as con-
seqiiéncias das falas inadequadas. Como no caso de certas doengas (¢f. Lv 13-
14}, essas falas levam seus autores ao isolamento. Miriam fica confinada Jora
do acampamento, por sete dias (v 14d.15a). Nascida para viver, agora esta
como morfa (v 12a.b). Além disso, sfo falas contagiosas. Aardo é o primeiro
a experimentar a contaminagfio. Rapidamente, junta-se 3 sua irm3 (v 2). En-
fim, as falas impréprias fazem surgir o sentimento de vergonha (v 14c), talvez
por impossibilitarem uma companhia plena, como no caso de certas doengas.
Miriam toma-se até semelhante ao homem que se nega a reconsiruir a casa
de seu irmdo falecido: serd cuspido no rosto (v 14b) por sua cunhada (veja
a lei do levirato em Dt 25,5-10). A situagfio parece ser desesperadora.

Aardo mereceria estar junto a Miriam, mas seu papel na narrativa é
outro. Reconhecendo sua folice ¢ seu pecado (v 1lc.d) diante de Moisés (v
11a), Aardo mostra-se agora preocupado com sua irmi ¢ desencadeia uma
solidaricdade miltipla. A narragfio no se importa com o processo de enten-
dimento entre os irm3os. Em vez disso, Moisés, sem revidar, grita, imediata-

mente, a lahweh (v 13a), assumindo a tarefa profética de intercessor (veja
- Ex 32,31s). Também o povo solidariza-se: ndo parte enquanto Miriam ndo
- se juntar novamente (v 15b). De fato, é importante que a comunidade espere

o tempo suficiente para que as pessoas atingidas possam curtir sua vergonha
_ em paz.

Contudo, a briga entre os profetas em Nm 12 termina de forma positiva.

~ Mesmo que o texto niio o mencione cxpressamente, a cura de Miriam (v
13b) e sua reintegragfio no acampamento s3o supostas. Deus salva Miriam
de sua doenga de pele como salvara Moisés, no momento em que sua mdo
_ tinha sido afetada pelo mesmo mal (Ex 4,6-7). Assim, a agfio misericordiosa
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de Deus coroa os sinais de solidariedade na comunidade. O obj;tivci ﬁ;}al é
que Miriam se junte novamente & comunidade (v lﬁie). 0 pe.ca do ndo é co-
Jocado sobre ela nem sobre os outros por tem.po indeterminado, r:as pt(;r
um prazo de sefe dias (v 11b.14d). Somente assim o povo pode partir outra

A 1 24
vez (v 16a), a fim de que o projeto do éxodo continue®.

Matthias Grenzer é Doutor em Teologia Bi})lica. Leciona na
Pontificia Faculdade de Teologia do Centro Unive;‘sﬂa-r;o Asgung:ao - SS;-
e no Instituto de Filosofia e Teologia "Paulo V1", em Mogi das Cruzes - SP.
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. estards comigo no paraiso”,

ANALISE LINGUISTICA DO IZnpepov EM LUCAS 23,43
Dr. Rodrigo P. Silvg

Lucas 23,43 é uma passagem anfibologica por causa da posi¢io
ambivalente do advérbio afjcpor, colocado entre dois verbos, podendo, &

' primeira vista, modificar tanto o primeiro quanto o segundo. Tal posicio nio

€ insignificante, pois afeta o significado da frase e sua dimensio teoldgica,

Apesar de a maioria das versdes traduzir por: “Em verdade te digo: hoje
¢ digno de nota o fato de que no original o
- advérbio pode estar ligado tanto a Aéyw quanto a or. Unindo-o ao verbo
 antecedente, o sentido parafraseado da sentenga é: “o que eu estou dizendo

* estou dizendo hoje: que tu estarss comigo no parafso”, Unindo-o a0 verbo
© subsegiiente o significado é: “Estou dizendo que hoje mesmo tu estards comigo
" no parafso”,

Quanto 3 dimensio teolégica do texto, entende-se, conforme a primeira

tradugfo, que um dia o ladrio arrependido estard com o Senhor no paraiso,
- que pode apontar para uma situagio posterior a0 juizo final. J4 conforme a
segunda, que € a mais corrente, entende-se que esse ladrio estaria naquele
-~ mesmo dia (sexta-feita) com o Senhor no paraiso, sem esperar pelo juizo
- universal.

Qual dessas leituras seria a mais correta? Para resolver esse dilema,

 alguns autores como . H. Marshall' ¢ P. Benoif? procuraram ver no “haje”
- de Lucas 23,43 uma referéneia simbdlica ao tempo de Deus e ndio uma alusio
- a0 dia de 24 horas que, naquele caso, seria a sexta-feira anterior i Pascoa,

~ Outros, porém, foram firmes em acentuar o cariter literal ¢ historiogrifico de

: 'Cf. MARSHALL, L. H, The Gospel of Luke. A Commentary on the Greek Text, Exeter:
The Paternoster Press, 1978, p. 873.

* Cf. BENOIT, P. Paixdo e Ressurreicdo do Senhor. Sio Paulo: Paulinas, 1975. p. 207.
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imei cronologia comum e nfip
Lucas, que parece apontar prlmelr:imente para uma g
para uma temporalidade teologica’.

Um grupo de exegetas, representado por P. Grelot! fe que integra nomes
como R. Fabris, B, Maggioni® ¢ C. Stuhlmueller®, preferiu resolver o debate
transferindo a énfase dos vocabulos “hoje” e “paraiso” para a exPressﬁo “th
estaras comigo”. Segundo tal grupo esta (ltima expressdo contctrla uma teo-
logia mais marcante que a da busca pelo significado dos demais termos.

Porém, a despeito dessas sugestdes e de outras sugestdes sobre o
sentido do verso, houve comentaristas que demonstraram dﬁvida.s a'cerca. do
sentido exato das palavras de Cristo em Lucas 23,43‘7’..E1as ngmﬁ'car:am
“salvagdo provisoria & espera da ressurreicio ou paI’tIClptleﬁO imediata na
ressurreigio de Jesus?” Como conclui A. George, “& dificil escolher™,

O objetivo deste estudo é verificar se o texto grego do Novo Testamen-
to e o da LXX, somados ao background semitico do evangelista, otjer'ecem
pistas sobre qual leitura de Lucas 23,43 s¢ aproxima mais ao texto original e
ao estilo teolégico do autor, que, segundo E. Puech?®, permaneceu fiel as
concepgdes escatolégicas do Antigo Testamento.

HISTORICO TEXTUAL DE LUCAS 23,43

O texto que hoje se encontra registrado nas edigdes criticas de Lucas
23.43 estd amparado por mais de trezentos manuscritos que atestam com
H

3 Cf. GEORGE, A. Leitura do evangelho segundo Lucas. S8o Pauk?: Paulinas, 1982. p. 84.

4 ¢f, GRELOT, P. Aujourd’hui tu seras avec moi dans le paradis (Lc 23,41). RB, v. 74,
. 194-214, 1967.

g)Cf. FABRIS, R.; MAGGIONI, B. Os evangelhos. v. IL. S0 Paulo: Loyola, 1992, p. 235.
Colegfio Biblica Loyola). . o

g Stuhlmueller, C. The Gospel of Saint Luke. New York: Confraternity of Cristian

Doctrine, 1974. p. 241,

7 Cf. SCHMID, J. El evangelio segiin Lucas. Barcelona: Herder, 1968. p. 502.

8 GEORGE, op. ¢it., p. 84,

* Cf. PUECH, E., op. cit., p. 262s.

Q@ REVISTADE
CULTURATEOLOGICA

poucas variantes a seqiiéncia de suas palavras. Contudo, o mesmo ndo se

pode dizer com respeito 2 sua pontuagio que, como afirmam K. Aland ¢ H.

Aland", € de inteira responsabilidade dos editores modernos e, por isso mes-

© mo, nem consta nas edigdes feitas para especialistas em critica textual.

Percorrendo o testemunho patristico, encontramos pelo menos cinco

. autores que testificamn, mas nfio aprovam, uma outra leitura de Lucas 23,43
* que liga o Eruepov ao verbo antecedente, de modo que se 1&: “Em verdade
- te digo hoje: tu estards comigo no Paraiso”. Esses autores sio Jodio Cassiano!!,

\. Hesiquio de Jerusalém'2, Teofildcto®®, Tomas de Aquino™ e Dionfsio Barsalibi's,

. " Cf. ALAND, K.; ALAND, H. The Text of the New Testament. Grand Rapids (MI):
. Berdmans, 1989, p. 230,

- " “Immo toto horrore est detestanda prauissima haereticorum illa distinctio, qui dum
.- non credunt Christum potuisse eodem die quo in inferna descendit etiam in paradiso
. Tepperiri, ita distingut amen dico tibi hodie, et interposita distinctione inferunt mecum
eris in paradiso” (Conferéncias “Conlatio Abbatis Moysi Prima”, XIV, 1 8C 42),
- ?“Nonnulli quidem ita legunt. Amen dico tibi hodie, notam subdistionctionis ponunt;
. deinde subjiciunt: Mecum eris in paradiso.” (PG 93, 432).

- “Alli auten torquent verbum, punctum facientes post hodie; deinde, mecum evis in
- paradiso” (PG 123, 1.004).

" Tomias de Aquino menciona, em sua Cafena durea, a interpretagio de vérios
. autores sobre o que seria o parafso neste verso, e aponta a existéneia de alguns que
- lam o texto ligando o advérbio & frase anierior. Ao final, ele oferece sua prépria

soluglio: “Alguns, de fato nfo 1éem: ‘hoje tu estaras comigo no paraiso’, mas sim: ‘Bu

- te digo hoje’, a acrescentam, “tu estards comigo no paraiso’. Mas nés sugerimos uma
" solugdo ainda melhor, Pois os médicos, quando véem que um homem estd num estado
. desesperador, dizem; ele ja estd morto. Do mesmo modo o ladrio, uma vez que nio
- voltaria mais & sua condigio de perdido, ¢ dito ter entrado no paraiso.” Citado
- conforme a tradugdo inglesa da Catena Aurea. v. 11. Southampton (NY): Saint Austin
= Press, 1990. p. 756-757.

- " “Allii: Tllud: Hodie quod dixit, non de die parasceves dixit fore ut in eo ingrediatur
. paradisum latro, sed de consummatione dixit. Et dicunt: amen, amen hodie; et ponunt

comma, et postea: Mecum eris in paradiso; h. e. in consummatione mundi” (Comen-

- tario de Mateus, citado conforme a tradugo latina de Scriptores Syri — Dionysios Bar
- Salibi. v. 11, Louvain: Ex Officina Orientali, 1840, p. 99).
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Quanto as versdes antigas e testemunhos gregos, percs::be’mosl 6que a
maioria absoluta dos textos mantém a dubiedade original do v?rswulo . 1?05
351 manuscritos gregos, 348 mantém a dubiedade. lA.penas trés rna'm;scnt(m
gregos e sete versdes anteriores ao século VII se posicionaram sugerindo uma
leitura que resolva a questfo.

Desse conjunto de textos, temos dois manuscritos gregos € cinco ver-

sBes antigas que sustentam a leitura: “em verdade te digo, hoje tu estaris
comigo no paraiso”:
5 Y a -
Codex Bezae (D) — século VI: kol amokpibelg elmer avtg g
bl ~n ¥ b - ’
cnAnoovty [emmAnooovti]’ Bapoer ofjpepov pet’ éued éomy €V TQ Tapadelo

Codex Parisiense (L) — século VIIL: kol elmev adr) duy ool Aéyw

~ !
otL ofjuepov pet’ éuob oy &v @ Tapadeloy.

1d, Westcott ¢ Hort, omitem integral ou
16 Alpuns poucos textos, segundo Bloomfield, ' |
parciiiﬁenﬁe o verso de Lucas 23,43, Cf. BLOOMFIEéJD, 24;{ v]ff;:ge;gg ?F;m)ém;cf
joRi : ivi 1826. p. 544. ,B. T,
tionis Sacrae. London: C. and 1. Rivington, !
i{’g}g’iﬁl ;9 1. A. The New Testament in Original Greek. New Ytork: Macrmlla_n Co., 1947.
589,3 ‘595. Essas fontes consultadas nio relacionam quais os manuscrlt'os que nio
fém o verso 43 ou parte dele. Apenas a edigio critica da edxtora. Ne'stle, d(? 13033;
menciona uma versao latina do V século (h') que omite o Verso mt(‘nro. Gne%‘. acf
comenta em sua ediciio critica de 1942: “This verse [43] was wantu}llg in the g‘oéaisas o
i ics; i f older copies in the time of Origen;
Marcion and other reputed heretics; and in some o e
it is ci i lian; though the two former have quote
r it is cited by Justin, Ireneus or Tertu ; though :
I;.l(;nost every text in Luke wich relates to the crucifixion. (éRIESB;?C%;yJI. Jd b;;;névi;\c;;ﬁ
inil il hat is Commonly e
iaglott containing Original Greek Text of w o .
?;Sirfmnt New York: International Bible Students Association }Nat.cl? Tower Bible
and Tract Society, 1942, p. 305 (nota). Ha, por fim, uma recenso smaczia (437.)‘%;52
preferiu resolver o problema omitindo o *hoje” e preservegjldo ap;:gas ;s pﬂz} :i;r}r:;s;.rwhe
i : i ss ete.” Cf, BURKITT, F. G. Evangelion Da-Me
jurcu para ele: comigo estaras ¢ ' : o-Mepharreshe
i i Is, with Reading of the Sinai Palimp
— the Curetonian Version of the Four Gospe , : he St
and the Early Syriac Patristic Evidence. Cambridge: Cambridge University Press, 1904.

v. L p. 411; v. I, p. 304, ' . :
TA garte entre colchetes ¢ uma correcdo ortografica feita por METZGER, B. M. In

A Textual Commentary on the New Testament Greek. Stuttgart: Deutsche

Bibelgesellchaft, 1994. p. 155.
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Siriaco Peshita - século IV ou VI; Sirfaco Sinaitico - século 1V; Copta
Sahidica - século 1V, Copta Bohairica - século IV; Etidpico Romano -
século VI: “em verdade te digo que hoje tu estaras comigo no paraiso”.

Porém, temos também um manuscrito grego ¢ duas versdes antigas que

- sustentam a segunda leitura; “em verdade te digo hoje: tu estards comigo no
- parafso”: :

Codex B (Vaticano) - século IV: kal elmer abtg dufy ool Aéyw

- ofjpepov, pet’ &uob oy & 1§ mapadelon!,

Sirfaco Curetoriano (Sy®) - século IV; Recensdo Siriaca (A°266) - sécu-

= 1o V: “Amém te digo hoje, que comigo tu estards no Jardim do Fden/paraiso”,

Além desses documentos, h4 trés scholia do século XIV que também

_ - testemunham, mas igualmente ndo aprovam, uma variante na leitura de Lucas

23,43. Séo as scholia 237, 239 e 254, que trazem a anotagdo: “outros forgam

. o dito, afirmando que & preciso pontui-lo lendo: ‘Em verdade, eu te digo hoje’,
- e entdo acrescentam a expressio deste modo: ‘tu estards comigo etc’”,

Ainda percorrendo a histéria da Igreja, & possivel observar que, desde
os primérdios do cristianismo, houve variagbes na compreensdo desse verso
que, segundo Fitzmeyer, foram causadas pela aparente dificuldade de harmonizi-

1o com o ensino tradicional de que Cristo, apés sua morte, desceu ao hades
- (efl At 2,315 Mt 12,40; Rm 10,7)"°. Havia também a compreensio feoldgica

"* O Codex Vaticanus (B 1209) pertencente ao IV século foi, possivelmente, uma das
copias feitas sob a orientagio de Eusébio de Cesaréia. Os manuscritos gregos mais
antigos geralmente ndo possufam pontuagio, nem separagio entre palavras (scripfo

. contima). Contudo, ocasionalmente, um tipo primitivo de pontuaclo podia ser encon-
_ trado em alguns deles. £ o caso deste uncial do século IV, Ele possui um ponto
. subscrito (hypostigma) colocado exatamente apés a palavra ofjuepov. O sistema de
. pontuacdio do Codex B ¢ entendido por muitos como um trabalho editorial tardio, pois
- as marcas s3o de cor e o tom difere das letras gregas. Mas alguns textos trazem o

hypostigma vazado na mesma tinta marrom que compde a grafia original do documen-

~ to, de modo que pode perfeitamente pertencer ao periodo em que o manuscrito foi

copiade no século IV, Esse € o caso de Lucas 23,43, :

" Diz J. A. Fitzmeyer: “What complicates the discussion of ‘Today’ in Jesus’ reply
to the repentant criminal is the so called descensus ad inferus, which emerges later
in the Christian tradition and becomes part of the creeds”. FITZMEYER, J. A, Luke

< the Theologian. New York: Paulist Press, 1989, p. 220.
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de que o Senhor ndo subira aos céus sendo depois da ressurreigio de sey
corpo®. Deste modo, era estranha a promessa de levar o ladrio para 13
naquele mesmo dia da crucificagio.

E. E. Ellis*, por sua vez, afirma que as dificuldades interpretativag
foram causadas pela nogio dicotdmica entre alma e corpo herdada do pen-
samento grego. De fato, como acentuam A. Lindemann ¢ H. Conzelmann, “a
cscatologia ¢ um dos mais importantes problemas da teologia de Lucas™, Por
isso, a0 contririo de uma uniformidade na compreensao de Lucas 23,43, o que
encontramos & uma considerdvel pluralidade de entendimentos acerca da
passagem, mesmo que a maioria optasse por 1&-1a na forma “hoje estaras
comigo 1o paraiso”.

Como anota J. Le Goff®, até o século XII, 0 que acontecia entre a
morte e a ressurreigio ¢ qual o significado preciso de “paraiso” jamais cons-
titufam tematicas precisas entre os tedlogos. Foi o choque causado pelas
declaracdes de Jodo XXII, ao afirmar que a alma dos santos ainda ndo estava
no paraiso, que obrigou o Magistério a tomar uma posig&o mais oficial acerca
da escatologia. Esse fato definiu dali para frente uma leitura “oficial” de Lucas

5

que passou a vincular o “hoje” & frase “tu estards comigo no paraiso”.

Depois que Bento 11, sucessor de Jodo XXII, retomou a discussdo ¢
promulgou em 1336 a bula Benedictus Deus, na qual nega qualquer retarda-
mento para o gozo final das almas, a leitura “hoje estaras comigo (...)” foi

20 Conforme a prépria confissdo cristd primitiva: “Credo in Deo Patre omnipotente et
in Christo Iesu, unico filio eius, Domino nostro qui natus est de Spiritu Sancto ex
Maria Virgine crucifixus sob Pontio Pilato er sepultus tercia die resurrexit a mortuis
ascendit ad coelos deset dexteram Patris.” Symbolum Apostolicum secundo Rufinus.
In: UMBERG, J. B. (Ed.). Enchiridion Symbolorum. ¥Friburg: Herder & Co., 1922.p. 5.
2 Cf, ELLIS, E. E. The Gospel of Luke. London: Nelson & Sons, 1966; Idem, Present
and Future Eschatology in Luke (For W. C. Kiimel on his Sixtieth Birthday). NTS, v.
12, p. 35-40, 1965-1966,

2 ,INDEMANN, A.; CONZELMANN, H. Interpreting the New Testament. Peabody
(Massachusets): Hendricson, 1988, p. 236.

B Cf LE GOFF, J. La naissance du purgatoire. Paris: Gallimard, 1981, p. 181ss.
(Bibliothéque dés Histoires}).
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praticamente oficializada no seio da Igreja e aprovada por varios concilios. No

:_ﬁ-z_f século XX, foi reafirmada pelo crede formulado por Paulo VI

Cremos que as almas de todos aqueles que morrem na graca de
Cristo, quer se devam ainda purificar no Purgatdrio, quer sejam recebi-
das por Jesus no parafso, no mesmo instante em que deixam os seus
corpos, como sucedeu com ¢ Bom Ladro, formam o povo de Deus para
além da morte, que serd vencida no dia da Ressurreicfio, em que cstas

almas se reunirdo aos seus corpos®,

Sobre essa confissio de Paulo VI, é importante anotar o comentdrio
feito por J. B. Libanio: “Esta posicfio {...) chegou quase imutavel até nossos
dias. (...} [mas] pouco a pouco comecou a ser abandonada pelos teélogos de

- grande envergadura para outro esquema interpretativo™?.

Nem mesmo a teologia nascida no arraial protestante parece ter se

_ importado muito com a fixa¢do de uma Jeitura que resolvesse a anfibologia de
- Lucas 23,43. A maioria das versdes reformadas reproduziram a férmula ca-
. tolica, Hgando o “hoje” ao verbo “estar”. Niio obstante, houve versdes tanto
:if?fcaté!icas quanto protestantes e ecuménicas que preferiram verter o fexto na
:;f'slinha do Curetoriano ou pelo menos deixar o advérbio entre virgulas para
}:__:::permitir ao leitor a opcio de dois entendimentos para o texto. E o caso, por

exemplo, de algumas versSes publicadas pela United Bible Society, da TEB

- ¢ da TOB langada pela editora DuCerf de Paris.

Porém, o que se nota, ao montar um histérico textual da leitura de

'f.;'Lucas 23,43, é que existe uma lacuna na justificagio desta ou daquela leitura.

0 que fixou a versiio mais comum — “hoje estards comigo no paraiso” —
ndo foi um estudo lingfifstico direto do verso ou do advérbio na literatura biblica

{grega, hebraica e aramaica), mas uma discussfio dogmatico-escatologica que

acabou envolvendo a passagem.

Desconhece-se na histéria patristica ou medieval qualquer estudo
ingtiistico ou filologico que justifique essa traducgio quase generalizada para a

Ry

’-?“ PAULO VL O Credo do Povo de Deus. Peirdpolis: Vozes, 1969. p. 13. {(Doc. Pont., 177).
5 LIBANIO, 1. B.; BINGEMER, M. C. Escatologia cristd. Petropolis: Vozes, 1985. p. 207.
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promessa de Cristo ao bom ladr3o. Um espirito dogmético (mas nfio cientifi-
camente exegético) deu por resolvida a questio e nem mesmo Lagrange, que
trouxe o método critico-histérico para o catolicismo, preocupou-se com essag
variantes que o texto possuia®.

Assim, percebe-se que falta ao histérico textual de Lucas 23,43 umy
abordagem lingiiistica mais exaustiva que justifique uma das leituras.ox.l ’admﬁa
a questdo como insolGivel do ponto de vista gramatical, o que exigiria Qma
tradugfio mais neutra como a da TEB, que reproduz: “Em verdade te digo,
hoje, estaras comigo no Paraiso”. Foi essa, alids, a proposta apresentada por
J. Hong?, membro da United Bible Society, por desconhecer argumentagées
filologicas que definam uma soluglo para o problema.

VERIFICACAO CRITICO-LITERARIA DE Zfyicpov

O sentido classico de ofjuepov nfio parece envolver muito mistério no
campo filolégico grego. As graméticas ¢ dicionarios consideram-no, om seu
significado literal e imediato, um advérbio de tempo quase se‘mp.re relacm'n?.do
(as vezes subjetivamente) com a palavra fuépe. (dia)*. Seu significado bsico,
portanto, seria “hoje em dia”.

% Of LAGRANGE, M. -J. Evangile selon Saint Luc. Paris: J. Gabalda, 1948. p. CLXVL
7 (of. HONG, J. Translating Luke 23:43. Bible Translator, v. 46, p. 408-412, %995. ’

% Cf. FUCHS, E. “ofjepov”. In: TDNT, vol. VII, 269-275; VOLKEL, M. “ofjuepov™,
In: BALZ, H.; SCHNEIDER, G. (Ed.) Exegetical Dictionary of the New Testament,
v. IIL. Michigan: Eerdmans Publishing Company, 1993. p. 241; HAHN, H. C, Tempo.
In: DITNT, vol. IV, 565-572; MOULTON, J. H; MILLIGAN, G. The Vocabulary of
the Greek New Testament. Michigan: Eerdmans Publishing Company, 1976. p. 573;
ROBERTSON, 4 Grammar of the Greek New Testament, op. cit., p. 219 e 294; ARNDT,
W, F.: GINGRICH, F. W. 4 Greek-English Lexicon of the New Testament c?nd Other
Christian Literature. Chicago: The University of Chicago Press/The Syndics of the
Cambridge University Press, 1964. p. 757; METZGER, B. M.; PINTO, C. O. C. Estudos
do vocabuldrio do Novo Testamento. Sio Paulo: Vida Nova, 1996. p. 31; THAYER,
1. H. The New Thayer’s Greek-English of the New Testament. Massachusetts, 1981.

p. 574; MOULTON, 1. K. The Analytical Greek Lexicon Revised. Michigan: Zondervan

Publishing House, 1980,
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Verifica-se, entretanto, que no campo do grego neotestamentirio, estu-
iosos como Robertson admitem a existéncia de uma lacuna no que diz respei-
o & sistematizagHo precisa das regras que direcionam a utiliza¢o do advérbio
o texto biblico®. Por isso, faz-se necessario percorrer as ocorréncias de
fiuepor na Biblia, para verificar o comportamento do advérbio em situacdes
intdticas que se assemelhem a Lucas 23,43,

Ocorréncias na LXX

Segundo a lista de E. Hatch, o advérbio ofjuepov ocorre 291 vezes na
XX, distribuidas em 275 passagens®. Na maioria delas, ele aparece de modo
imples ¢ ndo articulado, sem nenhuma agregacio substantiva ou adverbial

como fpépa ou &v. E, enfim, um correspondente idéneo de tivn.

Dessa relagfio, pudemos selecionar 21 textos que apresentam uma

: nfibologia analoga & de Lucas 23,43. Ou seja, trazem o advérbio ofjuepov
“entreposto dubjamente entre dois verbos. S#o elas: Génesis 22,14; 30,16; 42,13;
- Levitico 10,19; Deuterondmio 8,1; 11,13; 19,9; 30,16; 12,32; 26,17.18; 31,2.27;
Josué 24,15 1 Samuel 12,17; 17,10; 25,33, 34; 26,19; 2 Samucl 16,3; 19,36,

Com excegfio de trés ocorréncias, todas as demais passagens analisa-

“das tiveram sua anfibologia esclarecida pelo contexto, fluéneia textual ou
comparagio com outro versiculo. Em todas elas, o advérbio foi atraido pelo

i Segundo A. T. Robertson: “A glance at average grammar will show that the
_grammarians as a rule have not care much for the adverb, though there are some
- honorable exceptions”. ROBERTSON, A, T. A Grammar of the Greek New Testament
_in Light of Historical Research. Nashville (Tennessee): Broadman Press, 1934. p. 293,

seguir, Robertson cita uma série de graméticos que concordam com esta opinifio,
ntre eles, Horne Tooke, que teria dito: “when we know not what else to call a part
fspeech, we may safely call it an adverb”, Veja também as anotagBes de ROBERTSON,
p. cit., p. 544-551.

Cf. HATCH, E.; REDPATH, H. A. 4 Concordance to the Septuagint and other
reek Versions of the Old Testament, v. 11. Michigan: Baker Book House, 1989. p.

1264-1.265.
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verbo antecedente. Das trés que ainda permaneceram dibias (Dt 31,2; 1Sy
17,10; 2Sm 16,3), € importante dizer que apenas a terceira teve na edigsio
critica de Brenton uma pontuagio que favorecesse a ligagdo do anfuepov com
o seeundo verbo. Sfo, portanto, vinte conexdes do advérbio com a acio

antecedente conira apenas uma com agdo consecutiva. Essa comparagiio
- [ 4 .
numérica permite sugerir que a uniao de onpepov com verbo anterior parece

ger a mais natural.

Esse conjunto de textos também apresenta uma presenca ativa de pro-
nomes pessoais e obliquos prepostos ao advérbio. Sdo quinze 0s casos, e em
todos eles esse mesmo pronome (juntamente com o primeiro verbo) exerceu
uma for¢a de atragio sobre 0 ofipepov maior que o segundo verbo. Nalguns
casos, como Génesis 30,16, ha um segundo pronome seguinte ao advérbio,
mas que nfo lhe exerce atragdio como o primeiro. Essa observagio € impor-
tante, pois em Lucas 23,43 também ha um verbo e um pronome combinados
que antecedem o advérbio. Portanto supde-se que a mesma seqiiéncia deveria
ser seguida com o orfjuepov qualificando o verbo antecedente que possui o

pronome.

e citarmos as ocorréncias comuns de ofjpepor na LXX, ou seja, aque-
las que ndo sdo anfibologicas, encontraremos mais de 70 casos em que o
pronome aparece imediatamente junto ao ofjepor (ou préximo separado ape-
nas por uma palavra, como em Dt 20 ,3). Em todos eles, sem exceglo, o
advérbio foi ligado & frase anterior onde estava o pronome.

Em nenhum caso houve ligagdo do “hoje” com pronomes que eventu-
almente pudessem vir em seguida, como no €aso de Lucas 23,43, que fraz o
pronome obliquo pet’ &lov apos o advérbio. A ndio ser, ¢ claro, que o pronome
posposto ao advérbio seja tmico na frase, ai, esse tem poder de atragfio sobre
o vocabulo. Esse ¢ o caso de 2 Samuel 16,3. A ligagio sempre foi com o
pronome e o vérbo da antecedéncia. Veja-se, por exemplo: Génesis 4,14;
25.31; 30,32; 31,46; 41,41; 42,13; 42,32; 47,23, Exodo 14,13; 32,29; Josué
14,10.11; 24,15; 24,27 ete.

O livro do Deuterondmio é o que possui o maior niimero de ocorréncias
do onjuepor na LXX. E cle.também que traz o conjunto de passagens que mais
se assemelham a Lucas 23,43. Isso tem um motivo muito significante: esse
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_Jivro é prodigo na construgdo de onjpepov pois utiliza o vocibulo imediata-
"Tﬂmerlte apos uma frase de antincio ou imperativo que contém pronome e verbo,
sxatamente como no dito do bom ladrfo. Séo, ao todo, mais de 40 ocorréncias
que trazem expresstes do tipo “eu te juro hoje”; “eu vos ordeno hoje”, “eu te
declaro hoje” efc., que estdo muito proximas da sugestio “eu te digo hoje”
para Lucas 23,43. Em todas essas referéncias da LXX, sem excegdo, o

_advérbio qualifica o verbo anterior (ou de antneio) num pleonasmo tipico do
'_Qﬁ'l_}_lebraico e também do aramaico. Veja-se Deuteronémio 4,1.2.8.26.40; 6,2,
7,115 8,1.11.19; 10,13; 11,7.8.13.22.26.28.32; 12,11.14.32; 13,19; 15,5 etc. Os

_exemplos acima ndo sio anfibologicos, mas apenas contém o tipico semitismo
'_:"':iﬁleonéstico de antncio. Ja os exemplos a seguir, além de apresentar o pleonasmo,
~sdo anfibologicos, o que os assemelha ainda mais a Lucas 23,43: Deuteronémio
28,1; 11,13; 19,9; 30,16; 12; 32; 26,17.18; 31,27. Essa mesma construgio pode
; ':cr encontrada ainda noutras passagens fora do Deuterondmio como Génesis
25,33 e 1 Samuel 21,3. No Novo Testamento, Paulo conserva a mesma ex-
pressio em Atos 20,26 (“a ponto de hoje testemunhar a i) e 26,2 (“protesto
o dia de hoje”).

A influéneia da LXX no texto lucano foi detalhadamente notada por
_f:_mllltOS exegetas’'. Boismard chega a dizer que Lucas imita o estilo da LXX,

__.' Desde que G. Dalman propés, na década de 1960, sua teoria sobre a influéneia da
“LXX nos escritos de Lucas, houve uma tendéncia em muitos autores, como H. F, D,
-Sparcks, de atribuir o semitismo lucano apenas a esse fator sepiuagentdrio. Até que
‘M. Wilcox propds uma sclugo mais pluralista afirmando que os semitismos de Lucas
nio devem ser atribuidos apenas 4 influéncia da LXX, mas também a outros elementos
externos, como a propria tradigio textual semita do Antigo Testamento, Uma outra
explicagio ndo excludente mas complementar A proposta de Wilcox foi a idéia de A.
:Debrunner, que sugere a existéncia de um grego judeu-cristdo. Este seria uma espécie
e lingnagem técnico-religiosa ou giria grega utlhzada pelos cristiios e que teria
l__;caracterlzado o estilo literario do Novo Testamento, A favor dessa idéia ha especia-
istas como N. Turner e M. Black. Porém, a despeito das divergéneias em determinados
:;::pontos todos sfo undnimes numa questdo: os cristdos do primeiro século eram muito
_hais influenciados pela mentalidade judaica do Antigo Testamento que pela menta-~
lidade grega dominante em todo o império. Para uma bibliografia dos autores citados
if. DALMANN, G. Die Worte Jesu: Mit Beruecksichtigung des nach kanonischen
‘Schriftums und der Aramacischen Sprache ercertert. Darmstadt: Wissenschaftliche
- Buchgesellschaft, 1965; SPARKS, H. F, D. The Semitisms of st Luke’s gospel. JTS, v.
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o que ele chama de “septuagentismos lucanos™*. Além disso, essa construgig
parece presumir, ainda, um semitismo original por detras do grego biblico que
também se faz presente, como veremos, em Lucas 23,43,

Ocorréncias no Nove Testamento

Fora do corpus lucanum, ofjpepor aparece em outros 20 versiculos do
Novo Testamento. Desses, apenas Marcos 14,30, embora nio seja anfiboldgico,
pode langar luz sobre a leitura de Lucas 23,43. Ambos os textos sdo muito
parecidos em sua construgfio sintatica.

Marcos escreve:
kel Aéyer w0t o ’Inocodg,

(1) ’Aptp (2) Aéyw  (3) oot (4) 6t ab onpepoy tadty tf viktl mplu
f 8l¢ dréxtopa duwvfget tple pe dmeprion.

Lucas escreve:
ket elmer adTe,

{1) "Apfp (3) cou (47) (2) Aéyw ofepor pet’ &uob ton & 10 Tupadeloy,

44, p. 129-138, 1943; WILCOX, M. The Semitism of Acts. Oxford: Clarendon Press,
1965; TURNER, N. The Unique Character of the Biblical Greek. VT, v. 5, p. 208-213,
1955; BLACK, M. An Aramaic Approach to the Gospels and Acts. Oxtord: Clarendon
Press, 1946, p. 13-25; BLASS, R. Grammatik des neutestamentlichen Griechisch.
Gittingen: Vandenhoeck & Ruprecht, 1976 (esta gramdtica foi langada em 1896. Na 12
ediclio, em 1965, A. Debrunner fez varias emendas e revisGes nas quais expde a idéia
do grego judeu-cristfo. Para um comentdrio sobre o trabalho de A. Debrunner, veja
RYDBECK, L. What Happened to New Testament Greek Grammar After Albert
Debrunner? NTS, 21, p. 424-427, 1974,

2 BOISMARD, M. -E.; LAMOUILLE, A. Les Actes des deux apdtres. 111, Analises
littéraires. Paris: Gabalda, 1990, p. 13. (Etudes bibliques. Nouvelle série, 14). Apud:
TORREY, C. C. The Composition and Date of Acts. Cambridge: s. n., 1916. (Nesta obra
o autor pensa que Atos 1-15 foi traduzido do aramaico. As observages de Torrey
nio se impuseram. Ele nfo considerou a hipdtese de Lucas estar imitando o estilo da
LXX). Boismard fala de “Septuagentismos™ de Lucas, #s vezes “corrigidos” por um
redator final.
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Conforme a sinalizagdo com niimeros, percebem-se duas importantes
- diferencas entre as duas passagens.

(1) Marcos ordena as palavras de um modo diferente de Lucas. Ele usa
gy + verbo + pronome, enquanto Lucas inverte os dois tltimos. Essa inver-
_-sdo - que, como ja dissemos, ¢ Unica em Lucas - ndo é observada em

nenhuma das 82 ocorrénecias do vocdbuloe ’epriy como antecedente de um
_pronunciamento de Cristo.

Em todos os casos utiliza-se a mesma seqiiéncia seguida por Marcos.

- A propria tonica de desconforto gramatical foi sentida pelo Textus Receptus
¢ pelo Codex Regius parisiensis, que mudaram a ordem do enunciado de
_ﬁ:ﬂ:Lucas para Aéyw cou (conformando-o assim com os demais do Novo Tes-
. tamento),

(2) Marcos ainda utiliza-se da conjungfo coordenativa &1 e da repeti-

- ¢fo do pronome oV, desta vez no caso nominativo (compare com Mt 26,34).
- Isso ndo existe no paralelo lucano.

_ E sabido que depois de um verbo declarativo torna-se por vezes comum
_.f:o emprego da particula 6t (apenas Mateus parece nfo ter seguido esse
estilo). Nesse caso, ela equivale a dois ponfos () seguidos de aspas®. Por
. isso, a conjungdio foi determinante em Marcos para vincular o advérbio ao

- contetdo do enunciado.

: Se o texto marcano estivesse sem a conjuncdo (ou ainda sem o reforco
_fi_E repetitivo do pronome), poderia ser lido assim: “Em verdade te digo hoje: Esta
:-;E noite (...) tu me negards trés vezes”. Contudo a particula desfez a ambigtii-
dade literaria.

: Portanto, ¢ possivel dizer que se Lucas intentasse naturalmente ligar
- ofjuepov ao verbo seguinte em 23,43, sua frase teria seguido o estilo anotado
em Marcos, e deveria estar assim; '

# Cf. FREIRE, A. Gramdtica grega. Porto: Apostolado da Imprensa, 1959. p. 240.
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s ol E H4 ‘ L4 : 4 > 2 ~ )
kol elmer olt®, Apdy ool Acyw OTL O Onuepov Het’ €uob <on) &y
6 Topadelon.
Ou, entdo, teria assumido a formula de Lucas 4,21, que diz:

Hpkato 8t Aéyelr mpdg altole Bri Lipepov memAipwral 1 ypadh alim
v Tolc WoLY BUEY.

Ocorréncias no corpus lucanum

Além de Lucas 23,43, onjuepor aparece ainda em 19 outros versiculos
no corpus lucanum, a saber: Lucas 2,11, 4,21; 5,26; 12,28; 13,32; 13,33; 19,5;
19,9 ; 22,34; 22,61; Atos 4,9; 13,33; 19,40; 20,26; 22,3; 24,21: 26,2.29; 27 33,

Dessas passagens, apenas duas sfo claramente anfibologicas: Lucas
22.61 e Atos 26,29. Menos clara é a possivel anfibologia de Lucas 19,5. Nas
outras passagens ndo ha simplesmente anfibologia e por isso nio interessam,
por enquanto, & presente analise.

Lucas 22,61 possui uma passagem paralela que esclarece a questfo,
Trata-se de Lucas 22,43 que diz: “ndo cantard hoje o galo até que {rés vezes
negaras me conheceres”. A particula de negagéio mostra que “hoje” nfio pode
ser 0 tempo em que o galo cantard. Portanto, em Lucas 22,61 a anfibologia
é resolvida dentro do préprio evangelho com a leitura de Lucas 22,34. Zrjuepov
modifica o verbo seguinte (do mesmo modo que em Mt 26,34 e Mc 14,28,
onde os advérbios de tempo sempre qualificam a negagfio de Pedro e ndo o
cantar do galo). A leitura correta serd, pois: “antes de o galo cantar, hoje me
negaras trés vezes”.

A conclusio, deduzida do confronto com um texto paralelo, confirma a
atestacdo sintatica de outras ocorréncias anfiboldgicas do advérbio, pois aqui
o unico pronome da sentenga aparece depois do advérbio e, neste caso, tem
forga para atrai-lo para a frase seguinte como no caso de 2 Samuel 16,3.

No caso de Lucas 19,5 a anfibologia é resolvida pela posigdo gramatical
da particula y&p que jamais comega uma sentenga®. Neste caso, o advérbio

¥ Cf. THAYER, op. cit,, p. 110.
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. parece mais naturalmente vinculado 4 segunda sentenga: “Zaqueu, desce
_ depressa - hoje - , pois em tua casa me convém ficar”.

Atos 26,29 também possui um verbo ¢ um pronome antecedendo o

_ advérbio, Portanto se valer como regra o conjunto de textos similares da LXX,
- esses elementos sintaticos deverdo possuir maior forga de atragio sobre o
* advérbio, atraindo-0, no caso, para a oragfio da antecedéncia.

O aramaismo presente em Lucas 23,43

A pericope do bom ladrio em Lucas 23,39-43 parece advir de uma

. fonte especial do terceiro evangelista provavelmente escrita em aramaico.
Note que héd notéveis contrastes entre ela e os demais evangelhos. a) Nos
outros sindticos, ambos os ladrdes blasfemam contra Cristo. Em Lucas, ape-
~ nas um deles langa impropérios ao Senhor. Compare Lucas 23,39-43 com
Marcos 15,32 e Mateus 27,38.44. b) Em Mateus ¢ Marcos os ladrbes séo
chamados de AfjodaL, 2o passo que em Lucas eles sfio chamados de kuxolpyog,
5;:; uma palavra rara no Novo Testamento: sé aparece aqui ¢ em 2 Timéteo 2,9.
Fm Lucas 22,37, tvopog € a palavra usada para citar Isafas 53,12, a mesma
que aparece na LXX. A preferéncia por kaxolpyog em vez de AfoBal ou
&vopoc permite supor que Lucas 23,39-43 provenha de uma fonte independen-
te dos demais sindticos. Alias, embora seja rara no Novo Testamento, kosxo0pyog
~ ocorre cinco vezes na LXX, o que liga mais uma vez os textos lucanos com
o grego septuagentdrio (cf. Esd §,13; Pr 21,15; Eclo 11,33; 30,35; 33,20).

Quanto ao aramaismo textual da pericope, temos expressbes como

. “blasfemava ele dizendo™ ¢ outras que apontam para essa dire¢do’. Além
© disso temos alguns problemas de fundo histérico ¢ conceitual que s6 podem
- ser resolvidos se entendermos o texto & luz da fraseologia aramaica. Quando

o bom ladrdo repreende seu companheiro perguntando se ele nfo teme a Deus

. 5 ('f. 0’ ROURKE, J. J. The Construction with Verb of Saying as an Indication of

- Sources in Luke. NTS, v. 21, p. 421-423.
. % Cf PEREZ, J. M. G. El Relato del Buen ladrén. Estudos Biblicos, v. 44, p. 263-304, 1986.
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nem estando na mesma sentenca, faz uma confissdo cristologica muito irreal
para as condigdes historicas do momento. A propria Igreia demorou anos para
compreender a natureza divina de Cristo e 0 significado de sua condenagio,

O mesmo se pode dizer quanto ao pedido “lembra-te de mim quando
vieres no teu reino”. Ora, a doutrina da parousia nio foi bem sistematizada
sendo anos depois da ressurreigio do Senhor. Além do mais, esse ndo era um
tema publico de Jesus, mas rescrvado aos seus apéstolos, de modo que se
torna estranho vermos um ladriio confessando aigo que nem a Igreja tinha
cabalmente compreendido.

Se lermos o texto a luz de um original aramaico, ficaria assim seu
significado e tradugfo:

Um dos malfeitores o insultava dizendo: “Nio és tu o Messias? Salva-
te a ti mesmo ¢ a nés”. Mas o ouiro o repreendia dizendo: “Tu néo temes a
Deus nem mesmo quando estds nesta sentenga? E nos, certamente com ustica,
pois recebemos o pago do que temos feito, Mas esse nfio praticou nada fora
de lugar”. E dizia: “Jesus, lembra-te de mim quando fores para o teu reino”. B

ele the disse: “Em verdade te digo hoje: tu estarfs comigo no paraiso”.

ALCANCE TEOLOGICO DE LUCAS 23,43

A peca chave para a compreensdo teoldgica de Lucas 23,43 seria o
discurso da vinda do reino (17,20-37), a parabola das dez minas (19,11-27) e
a despedida pascal (22,16-18). Em todos esses textos, Jesus mistura o tema
da vinda do reino com o tema de seu proprio retorno i terra. Ele se distingue
do reino de modo espiritual (pois se ausenta para recebé-lo), mas também s¢
identifica plenamente com ele (a vinda do reino é a sua propria vinda). Re-
ceber ou rejeitar o Filho € uma atitude intercambiada em Lucas com o receber
ou rejeitar o préprio reino de Deus (Le 11,20.23; 13,26-29; 14,15-24; 18,22-30).
No discurso do discipulado, Jesus afirma que alguns ali presentes veriam em
vida o reino de Deus em gloria (Le 9,27), mas o que véem ¢ a transfiguragao
de Cristo (vv. 28-36). Portanto, a novidade paradoxal do terceiro evangelho
estd em que Jesus é o reino, mas ao mesmo tempo se distingue dele.
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Cristo ¢ um modelo do reine porque abrange em seu messianismo
dimensdo presente e a futura do reino de Deus. Assim como Cristo, o reino
tem duas fases de atuagdo na histéria: uma discreta, pobre e pequena (simile

. da encarnagfio); e outra gloriosa visivel e cheia de esplendor (simile da parusia).

Diz G. Ladd:

O teino de Deus € a realeza redentora de Deus, dinamicamente ativa para
estabelecer seu dominio entre os homens. Esse reino, que irad aparecer como um
ato apocaliptico no final desta era, ja veio  histéria humana na pessoa de Jesus
{...). O reino de Deus envolve dois momentos grandiosos: cumprimento dentro

da histéria e consumagdo no fim da histéria®.

A idéia do reino personificado em Cristo também aponta para a propria
divindade do Messias que era uma tematica nova do reino introduzida pelo
evangelho. Segundo a explicagio de Kiimmel,

o judeu contemporineo de Jesus ndo ousava fazer afirmagBes diretas a
respeito de Deus, Por esse motive niio falava da vinda de Deus na condiggo de
rei, mas da vinda ou da manifestagic do reirno de Deus. Ao falar da iminente
vinda do reinade de Deus, Jesus, portanto, toma uma concepgdo da esperanca

de salvagio do povo judeu®.

Por isso, a vinda do reino é a propria vinda de YHWH e também a
propria vinda de Cristo. O proprio fato de ter sido condenado sob a sentenga
“rei dos judeus” ¢ para Culmann “uma prova irrefutavel de que Jesus, de
alguma maneira, fez de si mesmo o assunto da sua pregagfo sobre o reino de
- Deus que logo viria™®, Como se vé, a questfio nfo envolve apenas as relagdes
- do reino de Deus com o tempo e a historia, mas a propria natureza desse reino

que ¢ aqui identificado com Cristo. Conclui-se, portanto, que no didlogo entre

T LADD, G. The Gospel of the Kingdom, op. cit., p. 218.
B KUMMEL, G. Sintese tecldgica do Novo Testamento. Sio Leopoldo: Sinodal, 1983. p. 36.
¥ CULMANN, O. Salvation in History, op. cit., p. 109,
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Cristo e o bom ladriio existe uma relagfio de interpessoalidade entre o pecador
e seu Salvador. A stplica para estar no reino significa na teologia de Lucag
um pedido de perdo, uma prece pela presenga do Senhor, pois a auséneia da
visio de Deus equivale, nesse sentido, & propria nocio de desgraga eterna,

Ja a expressdo “amém te digo hoje” € o proprio reflexo midrixico do
Deuterondmio quando YHWH faz o concerto com seu povo nas vérias ex.
pressdes pleonasticas vistas nessa tese. Em Mateus 5,34.35, existe a adver-
téncia para que ninguém jure, pois esse ¢ um atributo que sé pertence a Deus,
Em Lucas 23,43, Jesus ndo somente jura, mas faz sua promessa solene ao
qualifica-la com o advérbio “hoje”, também usado pelo Pai nas outras promes-
sas de salvacio feitas no Antigo Testamento.

Essa qualificagfio adverbial usada no pronunciamento de Cristo (“te digo
hoje”} denota, em Lucas, as dimensdes historica e espiritual, sendo ambas de
profundo nuanga teoldgico. Assim, para a escatologia historiogrdfica de
Lucas, o movimento de Jesus Cristo aconteceu de fato na historia, e a pro-
metida napovsie continua sendo algo iminente pelo qual os cristdos devem

esperar.

Contudo, niio se deve incenfivar a igreja de Cristo a esquecer o momen-
to presente, como se a esperanca residisse plena e unicamente no futuro. O
amanhi da histéria secular é o hoje de Deus na historia da redeng#o, ainda
que em processo de espera por um desfecho. Noutras palavras, o hoje tam-
bém é tempo escatolégico de Deus, ainda que esteja sob a influéncia de um
prazo intermedidrio (Zwischenzeif) que separa a promessa ¢ seu cumprimento
definitivo.

Rodrigo Pereira da Silva € doutor em Teologia biblica.
Leciona no Centro Universitario Adventista (UINASP).
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A IGREJA LOCAL E A IGREJA UNIVERSAL

Cardeal Joseph Ratzinger

Os editores da revista America gentilmente convidaram-me para res-
ponder a um artigo do Cardeal Walter Kasper (23 de abril de 2001) no qual
ele — o presidente do Conselho para a Promog#o da Unidade dos Cristios
- reagiu as minhas observagBes que, por sua vez, eram uma réplica a um
texto anterior de Kasper no qual ele criticava profundamente uma importante
afirmac¢io de um documento da Congregagiio para a Doutrina da Fé. Por um
bom tempo, hesitei em aceitar esse convite, pois eu ndo queria dar a impressio

de que hd uma antiga disputa teologica entre o Cardeal Kasper e mim, o que
de fato nfio existe.

No entanto, apds ter pensado muito, acabei por aceitar o pedido da
revista America. Minha primeira reagio é considerar que o arfigo do Cardeal
Kasper ¢ uma resposta a textos muito desconhecidos tanto dos leitores ale-
mdées como dos americanos. O artigo de Walter Kasper que gerou o debate
foi lido somente por especialistas, em uma publicagio comemorativa (Festschrift).
Meu proprio texto, que aborda um assunto muito mais abrangente e no qual
somente duas das suas vinte 23 paginas se referem a Kasper, foi publicado
apenas parcialmente em aleméo, como também em inglés (segundo meu co-
nhecimento). Ainda que o Cardeal Kasper se empenhe sinceramente em seu
“intercAmbio amigédvel” para informar os leitores sobre o que estava respon-
dendo, dificilmente sua exposi¢iio poderd produzir uma imagem clara destes
textos anteriores, ainda que eles sejam o foco de seu artigo.

E claro que eu nio posso dar ao leitor uma nogo satisfatoria destes
textos, entretanto pode ser proveitoso dar um pouco de atengfo aos antece-
dentes desse desacordo a partir de uma perspectiva diferente, a fim de enten-
der melhor a forma ¢ o significado geral da discussio. Acima de tudo, porém,
eu gostaria de convidar as pessoas a lerem os textos originais,
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A segunda razio pela qual eu finalmente decifii escrever ¢ algo agr-fl-
davel: a reacdio de Kasper as minhas afirmag@es clarifica alguns pontos cujo
alcance os leitores dificilmente seriam capazes de entender bem, a r'nenos que
estivessem familiarizados com o antecedente. Por isso, parece-me importante

destacar o progresso feito neste debate.

Tudo comegou, como dito acima, niio com algo que eu eserevi, mas com
uma “Carta para os Bispos da Tgreja Catdlica sobre alguns Aspectos da lgreja
como Communio”, que foi publicada, com aprovagio do Papa, pela Congre-
gagdo para a Doutrina da Fé em 28 de junho de 1992. O terrfio cor.nmunio,
que teve um papel, a bem dizer, marginal nos textos do Concilio Vatlca.no Ii,
foi deslocado para o centro da questdo pelo Sinodo Extraordindrio dos Bispos,
de 1985 -~ e, ao fazer isso, o Sinodo estava de fato seguindo as intengdes do
Concilio. A partir do momento em que s¢ passou a usar ¢ssa palavra, e abusar
dela também, em diferentes acepgdes, parcceu apropriado fazer uma expla-
nagfio, por parte do magistério, sobre o significado do termo eclesi.oiogla de
communio. Esse foi o proposito da Carta da Congregagio para a Doutrina da Fé.

Nessa Carta, entdo, nés encontramos também o principio de que a
Igreja universal (Ecclesia universalis) ¢ em seu mistério essencial uma 1:e-
alidade que supde uma precedéncia, ontologica e temporal, sobre as Igrejas
locais. Esse principio foi recebido com uma critica aguda de Walter Kas.per
— na ocasido, bispo de Rottenburg (Alemanha) —, que culminou na seguinte

afirmacéio:

A férmula torna-se profundamente problematica se a Igreja universal
passar a ser, veladamente, identificada com a Igreja de Roma, e de facto C(.Jm
o Papa e com a Curia. Se for isso, a carta da Congregagao par? a. Doutrina
da Fé ndo pode ser lida como uma ajuda no esclarecimento do sxgmﬁcz'ldo de
eclesiologia de comunhfio, mas como sua recusa ¢ como uma fentativa de

restaurar o centralismo de Roma.

O ataque 2 carta doutrinal da Congregagiio para a Doutrina da F¢ soa
iniciaimente, de um ponto de vista lingilistico, hipotético: se alguém identi.ﬁcar
a [greja universal com o Papa e com a Ciria, entdo a restauragio do centra!asn’no
de Roma estaria perto. Mas a segunda parte da assergio, o ataque claro feito
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em tom de afirmagdo, por alegar que ha um desejo de restaurar Roma,
somente faria sentido se Roma mesma estivesse pensando e agindo neste

sentido, ¢ nfio se tais interpretages fossem meramente propostas, por assim
dizer, de um terceiro.

De fato, no mesmo artigo Kasper escreve o seguinte, nfo hipotetica-
mente: “Essa determinagio conciliar teve, depois do Concilio (...) um outro
desenvolvimento por parte da Congregagio para a Douirina da F ¢, que sig-
nificou, mais ou menos, o reverso disso”. Portanto, o texto de Kasper foi
amplamente entendido em toda parte como uma adverténcia contra uma nova
e velada forma de teologia do centralismo romano e como uma desaprovacio
enfatica da Congregagdo para a Doutrina da Fé.

Uma adverténcia como essa, procedente de um bispo com credenciais
de sdlida teologia, tem muito peso. Se a teologia ou uma interpretagio da fé
feita pelo magistério ¢ usada erroneamente para introduzir uma estratégia para
ganhar poder ou para anular o concilio, trata-se de um caso sério. A critica
de Kasper, como sem divida tornou-se ébvio, nio foi diretamente contra mim,
mas contra um texto da Congregagio para a Doutrina da Fé, que ¢ um orgao

da Santa S¢ responsavel pela doutrina. Por essa razio, alguns esclarecimentos
foram inevitaveis.

Como prefeito da Congregagiio para a Doutrina da Fé, tentei encontrar
o caminho menos polémico para aclarar o problema. Houve uma oportunidade
quando fui convidado, na primavera de 2000, a falar — em um simpdsio
organizado por ocasifio do 35° anivers4rio de conclusfo do Concilio Vaticano
IT — sobre a visio eclesiologica de sua Constitui¢io Dogmatica sobre a Igreja
(Lumen gentium). Na ocasifio, tentei acima de tudo chamar a atencfo para
a ligagflo existente entre a Igreja e a questdio de Deus: a Igreja ndo existe para
si mesma, mas para servir 3 presenga de Deus no mundo,

Nesse amplo, mencionei a relagiio entre a Igreja universal ¢ as Igrejas
locais. Durante esse processo, explanei brevemente que a carta da congrega-
¢80 nunca quis identificar a realidade da Igreja universal com o Papa e com
a Ciria, e, conseqiientemente os receios suscitados por Kasper nfio tinham
razdo de ser. Em seguida, tentei apontar para as intmeras implicagdes do
termo “Igreja universal”, que, ao que parece, sio abstratas.
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O ponto mais positivo da resposta do Cardeal Kasper a fnin.ha fal%.l ¢
que ele deixou, silenciosamente, de lado a reprovac;{éo.do seu primeiro .al'tlg()
e logo chamou nosso debate de uma “controvérsia sobre m.na d.lsputa
escolastica”. A tese da prioridade ontologica ¢ temporal da Igrejil ufniersal
sobre as Igrejas particulares passou a ser considerad..el uma questiio “nfio d.e
doutrina da Tgreja, mas de opinides teologicas ¢ das diversas ﬁl:osoﬁas re'iamT
onadas”. A declaragdo feita pela Congrega¢do para a Doutl‘*ma fa Fé foi
categorizada como minha teologia pessoal ligada a meu “Platonlsmo \ e_nquafa-
to Kasper reconheceu que sua perspectiva reflete mais uma apr?mm.agao
aristotélica(tomista). Recompondo a disputa nessa dire¢do, a questdo foi ba-
sicamente deslocada para outro plano. A exortagio nfio quis 'char‘nar a at.en-
¢iio para o fato de que a Congregagdo para a Doutrina da F¢ t(?rla em vista
o centralismo, a restauragio e a mudanga em sua volta. Em vez disso, Cardeal
Kasper notou dois pontos de vista teologicamente diferente's, ‘que sc?param sua
teologia da minha, mas que talvez possam € devam, coexistir pacificamente.

Além disso, “a disputa amigavel” de Kasper acrescentou outros dois
resultados. Ele enfatizou de um modo inequivoco — ¢ eu sou muito lgrato ‘a
ele por isso — os fundamentos eclesiologicos que temos em c.omui‘n e modi-
ficou sua rejeigfio da precedéncia ontoldgica e temporal da Ig_re;a umve.rsal em
relagdo as Igrejas locais, quando caracterizou a “preexisténcia” Eproprlamentc
entendida) da Igreja como condigio indispensavel para entendé-la.

Para ser mais claro, ele alega que tal preexisténcia se refere ndo so-
mente & Igreja universal, mas também 4 Igreja concreta, a qual .é co.mposta
“em e de” Igrejas locais. Contrario a nogfio de “primazia” da Igreja unilversal,
ele defende a “tese da simultaneidade da Igreja universal e das Igrejas pa-r-
ticulares”. Isso fica claro quando Kasper escreve: “A Igreja local e a Igreja
universal sdo internamente reciprocas; elas se perpassam e sdo pericoréticas”.

Sem divida, eu posso aceitar essa formula; cla € valida para a Igreia,
pois esta vive na histéria. Mas ela omite o ponto atual da qu'estéo reflerei?te
a “preexisténcia” da Igreja. A fim de aclarar o que estd em jogo agm, cito
algumas frases da minha conferéncia sobre o assunto. Nela afjn'mel que 0s
Padres da Igreja viam a Igreja como um Israel maior que havia se' tornado
universal. A partir dessa perspectiva, também adotaram a visdo rabinica sobre
o significado da criagio, que ¢ baseada sobre a propria Biblia.
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Desse modo a criagfo € concebida em um caminho em que hd um lugar
para a vontade de Deus. Mas essa vontade necessita um povo que a viva e
que faca dela a Iuz do mundo.

Olhando a partir da cristologia, essa imagem se expande e se aprofunda.
A histéria estd mais uma vez em conexfio com o Antigo Testamento, interpre-
tado como uma histéria de amor entre Deus e a humanidade. Deus mesmo
procura e prepara para si a noiva do Filho, a inica noiva, que € a Igreja. Com
o mesmo vigor que o livro de Génesis afirma que o homem e a mulher tornam-
se “uma s6 came” (Gn 2,24); a imagem da noiva funde-se com a imagem da
Igreja como o corpo de Cristo, presente na devogio eucaristica. O tinico corpo

de Cristo esta pronto; Cristo e a Igreja serfio “uma s6 carne” e, desse modo,
Deus serd tudo em todos,

A id¢ia basica da historia sagrada € a de unir os seres humanos no
corpo de Cristo e, através deles, toda criagiio com Deus. H4 somente uma
noiva, somente um corpo de Cristo, e nio muitas noivas, nem muitos COrpos.
A noiva, como os Padres da Igreja disseram e como afirma o Salmo 44, esth
vestida “com uma roupa de muitas cores”. O corpo tem muitos membros, mas

o principal ¢ a unidade. Portanto, variedade se torna riqueza somente através
do processo de unificagio.

Eu poderia somente repetir o que disse na minha conferéncia. Nio
posso entender como minha posigio pode ser refutada por argumentos da
teologia biblica. A prioridade imanente & unidade, de uma noiva em vista de
sua variedade essencial, parece ser evidente,

Ao mesmo tempo, em minha conferéncia tentei entender de onde vem
a resisténcia a essa visfio biblica da histéria. Conclui que ha dois motivos
interligados. O primeiro € que mencionar a Igreja universal e sua procedéncia
ontologica (ou deverfamos dizer teleoldgica?) em relagiio s Igrejas locais leva
as pessoas imediatamente a pensar sobre o Papa e a Ciria, e a sentir a
necessidade de se evitar o centralismo. Conseqiientemente, o problema do

centralismo e do papel dos bispos locais também esti na raiz da reagfio do
Cardeal Kasper as minhas idéias.
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Perddo se digo, de maneira tdo franca, que essa relagfo, objetivamente
falando, ndo faz sentido. A Igreja de Roma ¢ uma Igreja local e ndo a Igreja
universal — uma Igreja local com uma responsabilidade peculiar ¢ universal,

" mas mesmo assim uma Igreja local. A afirmagio da precedéncia interna da
idéia de Deus referente 2 inica Igreja sobre todas as suas realizagdes empiricas
nas Igrejas particulares ndo tem nada a ver com o problema do centralismo,

Uma vez que isso foi aclarado, resta ainda outra questdo: por que essa
associagio foi feita por pessoas de todas as partes, até mesmo por um tedlogo
tdo importante como Walter Kasper? O que fez as pessoas suspeitarem que
a tese da prioridade de uma concepgio divina de Igreja em relagio as Igrejas
locais devia ser uma manobra do centralismo romano?

Isso nos mosira a segunda razdo pela qual as evidéncias do campo
biblico ndo sdo, de fato, funcionais atualmente. O termo “Igreja universal” ¢
compreendido somente como o Papa e a Ciria. Parece, como Kasper diz em
sua resposta, citando Henri de Lubac, ser pura abstracdo. Eis por que em
minha conferéncia fiz um esforco deliberativo para apresentar a realidade
préatica da Igreja Catélica e como ela atualmente funciona, em estreita ligagfo
com a “Constituigdo Dogmatica sobre a Igreja”.

Para minha surpresa, o Cardeal Kasper ndo disse nenhuma palavra
sobre essa extensa € central passagem do meu texto. S6 posso fazer aqui uma
sintese dag minhas observacdes. Mostrei que o Concilio responde a questdo
sobre a visibilidade da Igreja universal como tal quando fala sobre os sacra-

mentos.

Em primeiro lugar estd o batismo. ¥ um evento trinitdrio e plenamente
teoldgico. Significa nuito mais do que ser socializado na Igreja local (...}, O
batismo ngo procede da comunidade local; mas, nele, abrem-se as portas da
Igreja Unica para nés; ele é a presenca da Igreja finica, e ele $6 pode vir dela
— da Jerusalém celeste que estd acima, nossa nova mée. No batismo, a Igreja
universal continuamente precede e cria a Igreja local.

A partir desses clementos fundamentais, a carta da Congregagao para
a Doutrina da Fé pode afirmar que nfo ha estrangeiros na Igreja. Todos estio
em casa em todo lugar (...). Qualquer batizado na Igreja em Berlim estd
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sempre em casa na Igreja em Roma, em Nova York, em Kinshasa (Congo),
em Bangalore (India) ou onde quer que seja. E como se ele(a) tivesse sido
batizado(a) no lugar onde estd. Ele(a) niio precisam requerer um formuldrio
para mudanga de enderego; a Igreja & Unica e a mesma. O batismo procede
dela e salva-nos (nos gera) dentro dela.

Para minha alegria, eu estava presente quando o Cardeal Kasper, re-
centemente, p6s em debate o seu argumento sobre a Igreja. Nessa ocasifio,
citou um exemplo de sua propria vida. Muito cedo, Kasper ¢ seus pais tiveram
de deixar Paris, onde ele havia sido batizado — com o batismo, porém, ele ndo
tinha sido socializado nessa comunidade particular, mas havia nascido para a
Igreja unica. Tenho a impressdo que esta afirmagdo esclarece a controvérsia
que estd em questdio aqui. Gostaria de destacar s6 mais um ponto da minha
conferéncia: o contetdo concreto da expressfio “Igreja universal”. Especifica-
mente sobre a palavra Deus afirmei que: qualquer pessoa que fala do batismo
estd automaticamente se referindo & palavra de Deus, a qual, para toda a
Igreja, € somente uma e sempre precede a Igreja em todos os lugares, con-
grega-a ¢ a edifica. Essa palavra estd sobre e na Igreja, e foi confiada a ela
como sua seiva vital. Para tornar-se presente na histéria, a palavra de Deus
precisa desse substrato ; mas ele nfio pode subsistir sem o poder vivificante
da palavra, que faz dele, antes de tudo, um substrato. Quando falamos da
palavra de Deus, também nos referimos ao Credo, que estd no centro do
evento do batismo. Ele é um caminho que a Igreja percorre para chegar a
palavra, ¢ palavra e resposta ao mesmo tempo. Nele também a Igreja univer-
sal, a Uinica Igreja, estd completa, concreta e palpavelmente presente.

Se alguém afasta do conceito de Igreja universal toda a falsa associa-
¢do com politica eclesial, e se atém a ela em seu verdadeiro contetdo teold-
gico, que € também prético, entfo torna-se claro que o argumento sobre a
politica eclesial omite o centro da questdio. E claro que o problema nfio esta
no platonismo ou no aristotelismo, mas na nogo-chave de historia da salvagio
na Biblia. Entdo ninguém pode dizer que o “o ponto de vista universalista” da
Igreja ndo € “ecumenicamente desejivel”.

Realmente gostaria de continuar discorrendo sobre muitos outros pontos
que Kasper mencionou — por exemplo, suas objegdes 4 minha analise do
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relato de Pentecostes nos Atos dos Apostolos. Mas talvez seja melhor deixar

isso para uma palestra futura .

" Gostaria de acrescentar ainda uma peguena observagfo humoris-
tica. Na seglo “Perspectivas Histdricas”, que proporciona, em poucas pala-
vras, uma boa informacdo sobre questdes essenciais, o Cardeal Kasper, citan-
do I. Gnilka, observa que “em Paule a comunidade local esta em foco”. Mas
para Rudolf Bultmann é exatamente o oposto. De acordo com Bultmann:

{...) a organizagfic da Igreja cresceu, inicialmente, a partir da consciéncia
de que a comunidade como um todo tinha precedéncia sobre as comunidades
individuais. Um sintoma disso é que a palavra ecclesia (Igreja) era usada para
referir, em primeiro lugar, nfio a comunidade local, mas o “povo de Deus” ()
A nogfio da prioridade da Igreja como um todo sobre a comunidade local ¢ mais
préxima & comparagdo da ecclesia com o soma Christou (corpo de Cristo), que
abrange todos os crentes. (Theology of the New Testament. 3. ed. Tiibingen, s.n.,

1958. p. 96)

Essa diferenca entre Gnilka e Bultmann mostra, antes de tudo, a rela-
tividade dos juizos exegéticos. Todavia, ela ¢ instrutiva em nosso caso, pois
Bultmann, que defende vigorosamente a tese da precedéncia da Igreja univer-
sal sobre a Tgreja local, certamente ndo pode ser acusado de platonismo ou
de defensor do centralismo de Roma. Talvez Bultmann foi capaz de ler ¢
explicar os textos de maneira mais aberta justamente porque ficou de fora da
controvérsia.

Tradugdo do texto publicado em inglés [cf. América, v. 186,
19 de novembro de 2001}, feita por Anoar Jarbas Provenzi.
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¥~ 57020-320 MACEIO — AL
Rua Joaguim Tévora, 71
Tel.: (82) 326-2575 — Fax: (82) 326-6501

- 69005-140 MANAUS — AM
Av. 7 de Setembro, 665
Tels.: (92) 233-5130/633-4251 - Fax: (92) 633-4017

B~ 87013-130 MARINGA — PR
Av. Getulio Vargas, 276
Tel.: (44) 226-3536 — Fax: (44) 226-4250

B 59025-500 NATAL — RN
Rua Jodo Pessoa, 224
Tel.: (84) 212-2184 — Fax: (84) 212-1846

B> 24020-320 NITEROI - R]
Rua Dr. Dorman, 33 — Rink
Tel.: (21) 622-1219 ~ Fax: (21) 6229240

B 90020-008 PORTO ALEGRE - RS
flua dos Andradas, 1212
Tel.: {51) 221-0422 — Fax: (51) 224-4354

B 78900-0:0 PORTO VELHO — RO
Rua Dom Pedro 11, 864
Tol.: {69) 224-4522 - Fax: (69) 224-1361

B 50010-120 RECIFE - PE
Rua Frei Caneca, 59 ~Loja 1 :
Tels.: (81) 3224-5812/3224-6609 — Fax: (81) 3224-9028

fe= 20050-005 RIO DE JANEIRO - 8]
Rua 7 de Setembro, 81-A
et (21) 232-5486 — Tax: (21) 224-1889

B 40060-001 SALVADOR — BA
Av, 7 de Setembro, 680
Tels.: (71) 329-2477/329-3668 — Tax: (71) 329-2546

B 65015-440 SAQ LULS - MA
Rua de Santana, 499
Tels.: {98) 232-3068/232-3072 ~ Fax: (98) 232-2692

- 04010-100 SAQ PAULO — SP
Rua Demingos de Morais, 660
Teb.: {13) 5572-4051 - Fax: (11} 5549-7825

= 01013-001 SAQ PAULO - SP
Rua XV de Novembro, 71
Tels.: {11) 3106-4418/3106-0602 - Fax: {11) 3106-3535

B 05577-300 SAQ PAULO — 5P
Via Raposo Tavares, km 19,145
Tel.: {11) 3782-0096 - Fax: (11} 3782-0972

B 08010-090 SAQ PAULO — SP
Av. Marechal Tito, 981 - 5. M. Paulista
“Tel.: (11) 297-5756 — Tel/Fax: (11) 6956-0162

B~ 25010-060 VITORIA — ES
Rua Bardio de lIrapemirim, 216
Tels (27) 223-1318 — Fax: (27) 2223532

B Telemarketing: 0B00-7010081

Rua Domingos de Morais, 678 — Térreo
04010-100 — Sdo Paulo - SP
Tel: (11) 5081-9333
Fax; (11) 5081-9421
www.paulinas.ocg.br
E-muail: marketing@paulinas.org.br

aulinas




